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Vorwort
… dem Trio Nancy, Lessi und GiGi zugedacht
Wie sehr das Thema der Würde der Person als – das ist das Mysterium 
der Problematik: nicht begründbare/unbegründbare – Letztbegründung 
sozialer Politik im aktuellen Diskurs verankert ist, habe ich im Rahmen 
einer Vortrags»tournee« im September/Oktober 2016 erfahren, als vor 
allem im diakonischen Veranstaltungszusammenhang diese Verknüp-
fung überaus erlebbar war. In diesem diakonischen Arbeitskontext wird 
die soziale Arbeit insgesamt – im ganzen Handlungsspektrum der Pra-
xisformen von Care und Cure – als angewandte Menschenrechtswissen-
schaft verstanden. Nicht zuletzt im Lichte der Problematik der Praktiken 
und Diskurse zum Flüchtlingsthema hat die Relevanz des Themas er-
neut einen Schub in Breite und Tiefe bekommen. Das Flüchtlingsthema 
– verallgemeinert zur Schnittfläche der kulturgeschichtlichen Archety-
pen von Asyl und Gastfreundschaft – zeigt zugleich auf, dass und wie die 
Fragen nach der kulturellen Grammatik des Zusammenlebens einerseits 
und der Befund einer Archaik der menschlichen Strickmuster in einem 
psychodynamischen Verständnis andererseits eng verschlungen sind. Im 
Zentrum steht die Angst angesichts der Alterität des ganz Anderen, des 
Fremden. Doch auch die tribalen Angehörigen der eigenen Nation, als 
Volk eines Territoriums – so die ältere Staatsrechtslehre – können zu Out-
sidern werden, indem sie den Mechanismen einer radikalen sozialen Ex-
klusion subsummiert werden. Der Demenzkranke mag heute, sozialepi-
demiologisch gesehen, ein Prototyp dieser Praktiken und Diskurse sein. 
Doch Prototypen haben in der Regel viele Derivationen. Grausam ist die 
Praxis einer kulturellen Reinheitshygiene.
Dieser Regression in der ohnehin fragilen und vulnerablen Geschich-
te der Zivilisation ist durch Aufklärung im rationalistischen Sinne zwar 
ausreichend, aber letztendlich nicht hinreichend beizukommen. Auch 
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mit libertären Haltungen allein ist eine tiefe Verankerung des zivilisa-
torischen Humanismus nicht erreicht. Z. B.: Homosexualität? Kein Pro-
blem, stört mich nicht. Damit ist es aber nicht getan. »Andere Länder, 
andere Sitten«. Auch dies reicht nicht hin, zumal hier noch das Problem 
auftaucht, ob alle Sitten – auch die, die gegen die heilige Idee der unbe-
dingten Unversehrtheit der Person wirken? – toleriert werden können. 
Die Ethnographie der eigenen modernen Gesellschaft lässt (auch aus 
dem Erfahrungsmaterial meiner eigenen qualitativen Sozialforschung 
im Feld) im Sinne von storytelling viele konkrete Geschichten erzählen, 
die das Thema veranschaulichen helfen.
Die Haupthypothese der sakralen Grundlagen1 des säkularen sozia-
len Rechtsstaates führt einige Gedanken aus meiner neueren Publikation 
über die konservative Revolution als habitueller Einbettungsrahmen des 
Werkes von Erhart Kästner (Schulz-Nieswandt 20172) dort fort, wo mein 
Pochen auf das Sozialreformdenken – mitunter als Reflexion notwendi-
ger dionysischer Prozesseigenschaften, die auch in neueren Social Design-
Diskursen3 zur Inszenierung sozialen Wandels nicht deutlich akzentu-
iert gesehen werden – des freiheitlichen Sozialismus4 das Spannungsfeld 
von Anthropologie und Theologie berührt hat.5
1 | Und ich habe im Verlauf der Vertiefung diese These fundier t bestätigt gefunden 
bei Zaborowski (2013), wenn die dort von ihm entfaltete These vom ikonischen 
Charakter der menschlichen Person herangezogen wird. Vgl. dort S. 16, S. 19ff., 
S. 41ff., S. 47, S. 53ff. Der Mensch ist ein Bild, das Unsichtbares erscheinen lässt. 
Diese Spur verweise auf etwas Unbedingtes. 
2 | Und wie das so ist: Kaum ist das Buch erschienen, entdeckt man Literatur, die 
unberücksichtigt geblieben ist; so Mylona 2014 oder auch Ipsen 1999.
3 | Dazu Banz 2016.
4 | Dabei ist zu bedenken, dass es – seit den for tgeschrittenen 1970er Jahren – 
keine überzeugende Theorie der strategischen Transgressionsarbeit als kulturelle 
Praxis des Politischen gibt, wie es möglich sein soll, das geschichtliche Telos der 
Personalität als Daseinswahrheit politisch zur sozialen Wirklichkeit zu bringen. 
Auch hoch aktualisier te Theorieströmungen können bei näherer (tiefengramma-
tisch de-chif frierender) Betrachtung (Priester 2014) kaum überzeugen.
5 | Auch andere unabgeschlossene Aspekte aus meiner Kästner-Abhandlung 
greife ich demnächst im Rahmen angedeuteter Forschungsvorhaben auf, so eine 
analoge, zum Teil komparative Studie zu Richard Seewald, dessen Werk ich gerade 
über die Griechenlandbücher hinaus aufarbeite und wobei ich auch hier inter-tex-
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Denn hier nun expliziere ich meine Idee eines gottlosen existenzia-
len Humanismus6, der die Sakralität der Person zur Grundlage hat, aber 
nicht, durch vielbändige Dogmatiken zu Demutsübungen des angeblich 
zum Titanischen strebenden Menschen, fundiert theistisch ist und schon 
gar nicht unbedingt an Strukturen der autoritären Anstaltskirche an-
knüpft.
Diese Ideen wurden u.a. im Masterkurs zu »Religion im Streit der 
Wissenschaften« im WS 2016/17 (vgl. auch Kapitel VII), vorbereitet über 
viele Semester im Rahmen von Vorlesungen und Seminaren im sozial-
wissenschaftlichen Bachelor-Kontext verschiedenster Studiengänge, auf-
genommen und diskutiert.
Dazu sind die fundamentalen Fragen einer solchen ontologischen 
Transzendentalnorm moderner Sozialpolitik des Sozialstaates als Mate-
rialisierungsform des Rechtsstaates immer zugleich eingelassen in em-
pirische Sichtweisen auf die sozialen Probleme, die der soziale Wandel 
generiert. Damit bleibt die Relevanz der Fragestellung allein durch die 
Bezugsmöglichkeiten zur sozialen Praxis im Alltag gewahrt.
tuellen Bezügen nachgehe. Dabei wird sich, das zeichnet sich bereits ab, die im 
Kästner-Buch angedeutete These von Seewald als »katholischer Kästner« einer-
seits bestätigen, andererseits neue tiefe Dif ferenzierungen benötigen.
6 | Zur Idee eines stoischen – prächristlichen – Atheismus, der die Wahrheit als 
Wachstum der Person als Reifung versteht, vgl. auch in Rattner 2012 u.a., S. 115, 
S. 127. Ähnlich auch Dronowicz 2010.

I. Einleitung
Der ganze (durchaus mitunter kompliziert verästelte) Text hat im Kern 
zwei Ziele:
Erstens stellt er im Lichte der sozialpolitischen Probleme der sozialen 
Ausgrenzung (Abschnitt III) die These vor, die völkerrechtlich, europa-
rechtlich und verfassungsrechtlich verbürgte unantastbare Würde der 
Person (Abschnitt IV) sei auch im säkularisierten sozialen Rechtsstaat als 
Zivilisationsmodell letztendlich eine heilige Ordnung (Abschnitt V), die 
also religiös geglaubt werden muss (Kapitel 18) und nicht in einem ratio-
nalen Diskurs hinreichend wahrheitsfähig ist (Kapitel 17).
Und zweitens wird – dieser Befund der sakralen Tiefenstruktur einer 
profanen säkularen Ordnung des sozialen Rechtsstaates generalisierend 
– die Idee einer gottlosen Onto-Theologie, in der Antike als asebeia prob-
lematisiert, eines existenzialen Humanismus skizziert (Abschnitt V), der 
zugleich gegen jeden Übergriff einer autoritären Theo-Dogmatik verteidigt 
wird (vgl. auch in Kapitel 16 und 20).
Zu vermuten ist, dass vor allem die erste These epistemologisch eine 
spezifische transzendentale Dimension aufweist: Der heilige Charakter 
der Würde ist eine Bedingung der Möglichkeit universal gültiger sozialer 
Rechtsstaatlichkeit.1
Die Frage wurde in den letzten Jahren u.a. im Diskurs von Jürgen 
Habermas und Joseph Ratzinger aufgeworfen. Habermas diskutierte die 
vorpolitischen Grundlagen des demokratischen Rechtsstaates (Habermas 
1 | Meine Diskussion kann partiell auf einige Vorarbeiten aufbauen, setzt aber 
einerseits andere Akzente und weist deutlich andere Argumentationsarchitektu-
ren auf, ist andererseits auch disziplinär anders – deutlich inter-disziplinärer als 
gewöhnlich – aufgestellt. Vgl. auch Bahr/Heinig 2006; Leisner 2015; Kreß 2012; 
Stein 2007.
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2007)2. 2004 trafen Habermas und der damalige Papst zusammen. Die 
Diskussion ist selbst bereits in der Fachliteratur3 kritisch re-konstruiert 
worden. Doch muss die Diskussion weit über Habermas hinausgehen, 
bleibt sein Werk durch die Fokussierung auf die Rationalität der Diskur-
se in einer deliberativen Demokratie – hier weniger kritisch betrachtet 
unter dem Aspekt des fehlenden Realismus seiner diskurstheoretischen 
Annahmen – verschlossen gegenüber einem möglichen Rekurs auf die 
non4-rationalen Voraussetzungen rationaler Ordnungen.
*
Religionswissenschaftlich ist dies von besonderem Interesse. Denn der 
duale Code
{profan versus sakral}
ist mit Blick auf die Frage der Universalität umstritten. Zumindest zeigt 
sich hier ein Miteinander: Sakralität als Voraussetzung des Profanen. Das 
führt aber auch zu einer interpenetrativen Durchmischung: Denn die 
Person ist Person im profanen Alltag, transportiert aber ihren heiligen 
Status in die alltägliche Profanität hinein. Die relationale Logik ist:
Sakralität : Profanität = Tiefenstruktur : Oberfläche.
Die Relationalität von Oberfläche zur Tiefenstruktur weist den Charakter 
einer aus der Tiefe zur Oberfläche aufscheinenden, also zum Ausdruck 
bringenden Inkarnation auf. Sie kann aber auch verkannt werden. Un-
erkannt bleiben.
2 | Vgl. auch Habermas 2001.
3 | Horster 2016; Reder/Schmidt 2008.
4 | Gemeint sind eigentlich die a-rationalen (nicht un-rationalen) Voraussetzun-
gen, explizierbar analog zum a-perspektivischen Paradigma bei Gebser 1973. 
Auch in Rudolf Ottos Theorie des »Heiligen« (Otto 2014) war es nicht geschickt, 
von den irr-rationalen Grundlagen des Heiligen zu sprechen. Dies deshalb, weil 
damit der defizit-orientier ten Assoziation des Irren Vorschub geleistet wird. Bes-
ser wäre es (Leidhold 2008 folgend), mit Blick auf die ganz andersartigen Formen 
der Er fahrung – neben dem Rationalismus (der Wissenschaften) – Formen a- oder 
non-rationaler Er fahrung (in der Ästhetik und in der Religion) zu verstehen. 
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So darf daran erinnert werden, dass die UN-Kinder-Grundrechtskon-
vention in ihrer Präambel die Würde des Kindes als inherent and inalie-
nable bezeichnet. Die deutschen Übersetzungen sind hier oftmals nicht 
treffend. Die Inhärenz habe ich soeben als Inkarnation bezeichnet und das 
Wesen dieses Grundrechts ist als nicht entziehbar/verlierbar zu verstehen. 
Es kann zwar eine empirische Entfremdung als Differenz von Wesens-Soll 
und Ist-Faktizität auftreten, aber ein Wesen kann sich an sich nicht verlie-
ren, weil es in Unbedingtheit eine Seinswahrheit ist. Wem diese Metaphy-
sik fremd bleibt, findet keinen Zugang zur Tiefe des Themas. So hatte auch 
Rudolf Otto in seinem Werk »Das Heilige« (Otto 2014) konstatiert, wer 
nicht glaubt, wird hier seinen Ausführungen nicht wirklich folgen können.
Die Gestaltwahrheit der Person zwischen sakraler Tiefenstruktur und 
profaner Oberfläche weist damit eine eigenartig paradoxale Qualität auf. 
Sie ist anwesend (beobachtbar) und abwesend (unbeobachtbar) zugleich. 
Man kann das unbeobachtbare Wesen nur im Modus seiner beobachtba-
ren Ausdrucksoberfläche hermeneutisch erschließend erfahren.5 Genau 
so wird wiederum die Nähe zum Heiligen evident.
Das Copula zwischen Wesen und Erscheinung des Wesens ist der Na-
me.6 Denn hier wird – welche Berge an Literatur könnten hier ein- und 
verarbeitet werden – das hylemorphe Phänomen des metaphysischen Pro-
blems einer Lösung zugeführt. Gattung und Individualität kommen hier 
als Personalität zur Fügung, zur Figur einer Erzählung im geschichtlichen 
Zeitstrom des lebendigen Menschen.
*
Diese These ist zentral im Rahmen meines breiter angedachten Versu-
ches, eine gottlose existenziale Onto-Theologie als Humanismus zu den-
ken (Abschnitt V). Aber die These von den heiligen Wurzeln der Würde 
der Person (vgl. in Abschnitt IV) im Regimekontext sozialer Rechtsstaat-
lichkeit soll auch im Theoriekontext der Sozial- und Kulturwissenschaf-
ten, nicht ohne Rekurs auf Kulturanthropologie in Verbindung – so z.B., 
um einen Klassiker anzuführen, auch Malinowski (1975, S. 71) – mit Psy-
chologie, explikativ fundiert werden (vgl. etwa Kapitel 18).
5 | Dazu auch Bollnow 1970, S. 69ff.
6 | Wie überhaupt (u.a. in der theologisch-ethischen Tradition von Ferdinand Eb-
ner stehend) das Wort ein Zwischenraum als transpersonales Selbstgeschehen 
des Menschen als Person ist. Dazu auch in Evers 1979. Ferner Scharl 1997.
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So stellt sich die Frage erneut neu7, wie der trans-libidinöse Eros (das 
Schöpferische im Zuge einer Philosophie der Liebe zwischen philia und 
agape angesiedelt) und Alltag jenseits eines theologischen promethei-
schen Titanismusvorwurfs zueinander stehen.
Der Bezug zu einer Soziologie des Alltäglichen ist zwingend, denn hier 
ist nach der lebensweltlichen Normalität der philia und den extra-alltäg-
lichen Ausnahmezuständen der agape zu fragen. Mit Bezug auf die philia 
wäre von der ordentlichen Vitalkraft des Eros und in Bezug auf die agape 
von einer außerordentlichen Vitalkraft zu sprechen. Die Assoziation von 
Alltag und mechanischer Routine verweist auf die impliziten klassischen 
(kulturkritischen) Diskurse zur Entfremdung. Die ökonomische Analyse 
ist hier aber zur existenzialen daseinsanalytischen Psychiatrie8 der alltäg-
lichen Normalität9 zu transformieren:
• Wann, wie und warum gelingt ein eigentliches Leben?
• Wann, wie und wieso scheitert der Mensch im Alltag an dieser seiner 
Wahrheitsaufgabe der Daseinsführung?
Hier liegt eine dramatische Verdichtung der Fragestellung der anthropolo-
gisch verklammerten modernen Sozialwissenschaften vor. Man mag sich 
z.B. mit Sozialstruktur und Einkommens- und Vermögensverteilungen, 
mit Arbeitsbedingungen und Arbeitsmärkten, mit Familienleben und 
Stadtentwicklung, insgesamt mit den Lebenslagen im Kontext von Lebens-
laufanalysen als Alterungsprozesse beschäftigen. Letztendlich geht es nur 
in einer sekundären Indirektheit um diese Fragen. Es geht primär und 
direkt und somit letztendlich um das heile Selbst, dessen Heil als Selbst-
Verwirklichung an der Chance auf Partizipation am Gemeinwesen hängt:
7 | Im Studium in Bochum begegnete mir dieses Problem vor allen durchgängig im 
Schrif ttum von Leo Kofler (Jünke 2015). Dabei verknüpft sich das bei Kofler eher 
kunstsoziologische Problem von Eros und Alltag anthropologisch mit Blick auf die 
Dialektik des Historischen in Verbindung mit der bi-polaren Dynamik des Apol-
linischen und des Dionysischen. In diesem Kontext waren wir im Studium auch 
konfrontier t mit diversen marxistischen Heterodoxien, etwa der Budapester Pra-
xisphilosophie oder dem Prager existenzialen Marxismus der Alltagssorge.
8 | Breyer u.a. 2015 mit Bezug auf Ludwig Binswanger und Erwin Straus.
9 | Vgl. etwa Kouba 2012.
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• Das Selbst ist als ein personales Selbst immer nur im Modus der Teil-
nahme an einem liebenden sozialen Miteinander zu denken.
Auch bereits hier wird evident, wie dieser Humanismus des heilen Selbst 
kryptisch der Grammatik theologischer Ontologie folgt, weil das heile 
Selbst selbst heilig ist. Aber genau dieser heilige Charakter der Person wird 
gottlos gedacht:
• Denn die Liebesordnung ist eine Ordnung in der Immanenz des So-
zialen. Personalisierungen als Gestaltwerdungen einer Entelechie des 
Personalen sind Transzendenzprozesse innerhalb der Immanenz.
Jenseits der forensischen Theologie der Sünde als Grundstruktur der 
menschlichen Existenzführung geht es um die Selbsttransformation des 
Sozialen als ein Wachstum der Person und als ein Werden der Kultur des 
Sozialen.
1. Vertiefende Vorbemerkungen und themenaufriss
Die vorliegende Arbeit ist eine dichte Argumentation und ist kompakt 
abgefasst. Diese Bemerkung bezieht die Dichte jedoch nicht nur auf die 
Zumutung dieses Kompressionscharakters in der Textperformativität der 
vorliegenden Arbeit.
Um in der Moderne die Notwendigkeit einer Metaphysik der Grundle-
gung der inklusiven Sozialpolitik zu kommunizieren, habe ich (wie auch 
mit Bezug auf »Hybride Heterotopien« in Schulz-Nieswandt 2016c) eine 
eigene sprachliche Performanz gewählt, die zum nicht oberflächlichen Le-
sen zwingt.
Die Darlegungen sind aber auch mit Blick auf Wissensbestände sicher-
lich nicht ohne Voraussetzungen zu lesen. Immerhin versuche ich, an den 
entscheidenden Stellen nicht nur Quellenbelege zu den fortgeschrittenen 
Diskursen, sondern auch basal orientierende Literaturhinweise zu geben. 
Insofern mischen sich in eigentümlicher Art Verweise auf Standardwerke, 
auf Spezialforschungsliteratur und auf einführende Werke.10
10 | Angesichts der Zahl meiner vorausgegangenen Publikationen, wenn ich dies 
so formulieren darf, ist es mir nicht möglich, alle relevante Literatur, die ich dort 
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*
Gemeint ist mit der Dichte zugleich durchaus eine Anspielung auf die 
kultursemiotische Hermeneutik11 von Clifford Geertz (1987), dessen Me-
thode der vermutend-einschätzenden Annäherung an den Gegenstand 
eben diesen Gegenstand aus – wie ich es in einer Quelle schön formuliert 
gefunden habe – der vergänglichen Existenz heraus in ein vorläufiges Ver-
stehen transportiert.
Ich verstehe12 die Hauptthese von dem heiligen Charakter der Person 
als transzendentale Wertbeziehung von zivilisatorischer Bedeutung als 
nützliche Fiktion im Sinne der Philosophie des Als Ob von Hans Vaihin-
ger (2013) und sehe sie somit als epistemisch notwendig an. Sie ist aber 
eine Annahme, die Zustimmung in Form eines gemeinschaftsbildenden 
Glaubens erfordert. Damit ist sie zutiefst vulnerabel. Wie in der neo-prag-
matistischen Soziologie bei Hans Joas funktioniert dieser durchaus von 
Kontingenz geprägte Vorgang der Begründung einer universalistischen 
Moral nicht ohne Selbsttranszendenz und Selbstbindung13. Hier repli-
ziert sich das angeführte Argument von Rudolf Otto, wonach man nur 
bereits verarbeitet habe, hier nochmals, auch dann, wenn sie passend wäre, anzu-
führen. Überhaupt erinnere ich mich an einen Satz in einer Einführung in Anthropo-
logie aus meinem Studium, wo es lautete, man käme in dieser publikationsfreudi-
gen Zeit ohnehin früh genug zu spät. Als ich kürzlich ein Neuerscheinungsprospekt 
von Mohr (2016/3) durchblätter te, wurde mir deutlich, ich müsste einen großen 
Teil der neuen Erscheinungen noch einarbeiten, was nur an der Breite meiner Ver-
knüpfungen liegt. Es finden sich im besagten Prospekt Publikationen zum alt-
orientalischen Königtum, zur Bronzezeit, zum Zentrum-Peripherie-Muster im Al-
ter tum, zur Theologie des übermächtigen Gottes und zum Bösen, zur Theologie 
des Glaubens, zur Religionsphilosophie von Dewey, Publikationen zu Bultmann, 
zur Diakonie, zur Taufe und Abendmahl, zur Rechtsphilosophie verwirklichter Frei-
heit, zur Raumerfahrung, zur Menschenwürde in der EMRK. Dieses »Erlebnis« ist 
mir nicht neu, ist aber auch im Zuge des zum Abschlussbringens dieser Abhand-
lung durchaus schmerzlich wieder spürbar geworden. Ohne Mut zur deutlichen Un-
vollkommenheit geht es also nicht.
11 | Vgl. zur theoretischen Vertiefung der hermeneutischen Problematik auch An-
hang 3.
12 | Vgl. dazu in Anhang 2.
13 | Schößler 2011.
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folgen kann, wenn man sich auf die Voraussetzung offen einlässt. Das 
wäre der erste Schritt zur Selbsttranszendenz als personales Werden und 
Wachsen am Thema und an der Problemstellung entlang.
*
Es wird meine Aufgabe sein, im Rahmen einer grundrechtlich auf Teilha-
bechancen abstellenden Anthropologie und Rechtsphilosophie als Fundie-
rung der Wissenschaft von der Sozialpolitik14 der theologischen Anthropo-
logie bis zu genau jenem Punkt der Selbstentfaltung zu folgen15, der von mir 
als unvermittelte Finalisierung auf Gott hin benannt wird.16 Guitton (1967, 
S. 183f.): »Man kann Atheisten und Gläubige in den Überzeugungen ver-
einigen, die ihnen gemeinsam sind, wie zum Beispiel in der Idee der Ge-
rechtigkeit, in der Achtung vor dem Menschen und so weiter, doch wenn 
dieser Humanismus als die absolute und endgültige Wahrheit aufgefasst 
würde, dann würde der Dialog die höchsten und reichsten Wahrheiten auf-
lösen und auf die niedrigsten und armseligsten Wahrheiten reduzieren, 
auf die Wahrheiten mit dem farblosesten Inhalt.« Welche Kapriole, welche 
Eskapade des Geistes, eine Peripetie in der Argumentation.
Plötzlich – passend zum Zauber der Theophanie – wird im Rahmen 
einer sich damit offenbarenden Entelechie des Werdens des Menschen 
auf sein geschichtliches Telos des Person-Seins hin die Figur Gottes17 aus 
dem Nichts heraus eingeführt, als Vollendung, die – so die Dogmatik – 
erst18 wirklich und eigentlich die wahre Wahrheit des Daseins bringt.
Der Humanismus19, eine facettenreiche und formenvielfältige Strö-
mung über Jahrhunderte hinweg, bricht dagegen explizit und willentlich 
diese Entelechie einen – diesen einen – Schritt vorher ab. Es ist daher hier 
14 | Schulz-Nieswandt 2015; 2016.
15 | Vgl. in Schulz-Nieswandt 2015a.
16 | Weniger aufdringlich und mit viel Raum für die existenziale Tiefe des Men-
schen: Pfahler 1964.
17 | So auch bei den faszinierenden »Gedanken zur Daseinsgestaltung« von 
Spranger 1955.
18 | Vgl. auch die Studie von Scholz (1929, z.B. S. 68, S. 71) zum Vergleich (und 
zur Frage der Verbindung) des platonischen Eros und der christlichen Caritas.
19 | Zuletzt u.a. Nida-Rümelin 2006. Ferner Holderegger/Weichlein/Zurbuchen 
2011.
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in vorliegenden Kontexten und auch grundsätzlich zu sprechen von einer 
gottlosen Onto-Theologie20:
• Allgemein: Weil der existenziale Humanismus letztendlich aus der 
Religionsgeschichte im Zuge von Säkularisierungsvorgängen erwach-
sen – herausgewachsen und gereift – ist. Hier ist Dank an eben diese 
Vorgeschichte auszusprechen.
• Thematisch kontextualisiert: Weil das unbedingte21 Grundrecht des 
Menschen auf seinen personalen Status in Verbindung mit sozialen 
Umwelten des gelingenden Werdens22 – also sozialökologisch23 oder 
transaktionalistisch24 gedacht – auf diese Personalität hin in der Kate-
gorie des Heiligen wurzelt und phänomenologisch diesen Charakter 
nach wie vor teilt.
Dieser zweite Punkt mag25 in sich paradox anmuten, weil apriorischer 
Status und Empirie der faktischen Statuswerdung der Person uno actu 
(also zugleich) gegeben sind: Der Mensch ist Person, aber er wird dies erst. 
Aber genau diese – paradoxal anmutende und nicht der kritisch-rationalen 
Logik des Wissenschaftlichen folgende – Sichtweise ist ungeheuer nach-
haltig-produktiv, um konkrete Utopien überhaupt noch konzeptionell 
denken zu können. Doch muss man sich auch darauf offen26 einlassen.
Diese Theorie der sozialen Wirklichkeit, die im Lichte der ontologisch-
ontischen Spannung von anthropologisch fassbarer Essenz einerseits und 
soziologisch fassbarer Existenz andererseits zugleich die nicht auf exoge-
ne Transzendenz angelegte Endogenität der Transformation des Sozialen 
humanistisch mitzudenken versucht, ist Kritischer Theorie verpflichtet, 
20 | Zum Zeitpunkt einer früheren Phase des Werkwachstums trug die Arbeit den 
Unter titel Existenziale Sozialpolitik aus dem fundamentalhumanistischen Geis-
te gottloser Onto-Theologie. Daran hat sich sachlich nichts geändert. Dazu auch 
Vietta 1946. Zu Vietta ist sehr aufschlussreich der Briefwechsel mit Hermann 
Broch: Vietta/Rizzo 2012.
21 | Wildfeuer 2001.
22 | Durchaus in langen Passagen das Problem gut ausformulierend: Lotz 1968.
23 | Bronfenbrenner 1981. 
24 | Wuketits 2014a; Cheung 2014.
25 | Dazu auch Breun 2014, S. 208f.
26 | Bollnow 1970, S. 103ff.
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ohne sich damit unbedingt an Frankfurt a.M. allzu eng zu binden. Diese 
humanistische Möglichkeit der Selbsttransformation des Sozialen ist, wie 
uns die daseinspsychiatrische Anthropologie erkennen lassen konnte, an 
Kräften der inneren Endokosmogenität der Person gebunden.
Nicht im Gegensatz zu, aber im Vergleich zu den neueren Reflexio-
nen einer trans-disziplinären Forschung auf der Ebene angewandter For-
schung, die (im Schnittbereich zur evaluativen Implementationsforschung) 
uno actu formative und summative Begleitung von lokalen Veränderungs-
prozessen im Kontext neueren Sozialraumdenkens ist, handelt es sich hier 
jedoch um eine deutlich und gewollt abstraktere Ebene, die als Metatheorie 
des Sozialen eher der sozialtheoretischen Grundlagenforschung zuzurech-
nen ist. Immer wieder taucht in der Literatur terminologisch die Idee einer 
Sozialtontologie auf, die diese Ebene eventuell zu bezeichnen vermag. Wie 
dem auch sei.
*
Wie ist Gesellschaft möglich? Wie ist – spezieller, wenngleich konstituti-
ver Teil eines Zivilisationsmodells – sozialer Rechtsstaat (inklusive mög-
licher Inseln genossenschaftlicher Demokratie im Lokalen oder auch der 
gewährleistungsstaatlich konzipierten Nutzungspraxis genossenschaftli-
cher Herrschaft) möglich? Was wie eine neu-kantianische Wissenschafts-
lehre von Varianten klassischer Soziologie klingt, ist vielmehr eine Frage 
der Grammatik der Konstitutionslogik moderner Gesellschaft, die, da sie 
die Personalität der menschlichen Person teleologisch anvisiert, auf ihre 
transzendentalen Voraussetzungen hin befragt wird.
Die Position einer gottlosen Onto-Theologie basiert auf dem Heiligen, 
nicht aber auf der Vorstellung des einen Gottes, die in dieser letztendlichen 
Verankerung – ekstatisch in einem dionysischen Sinne – übersprungen 
wird. Damit kommt diesem Humanismus fundamentale Ernsthaftigkeit 
zu, denn er eskamotiert zwar die Figur Gott, leugnet aber nicht die religiö-
sen Wurzeln aller relevanten Kategorien.
Nun ist das Denken des Absoluten ohne Gott in der Geschichte der 
Philosophie ja nichts, was unbekannt ist.27
Leicht lässt sich in diversen Lexika nachschlagen: Das absolutum als das 
Losgelöste, das Absolute ist ein Begriff, der das völlige Enthobensein von al-
27 | Zaborowski 2013, S. 54f.
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len Restriktionen oder Relationen bezeichnet. In der theologischen Denk-
tradition ist der Begriff eng verbunden mit dem Begriff des Unbedingten.
Relevant dürfte hier der Bezug auf Karl Jaspers (1962) sein. Die Se-
kundärliteratur ist hierzu breit aufgestellt. Auch der Bezug auf Albert 
Schweitzer28 – an dessen Aura hier wohl kaum erinnert werden muss – ist 
durchaus gängig. Die Kategorie des Unbedingten ist impliziert, wenn die 
Sakralität des personalen Telos konstatiert wird. Diese Begriffe – das Un-
bedingte und Telos – verweisen wiederum auf die systematische Theologie 
von Paul Tillich (1987), der daher nicht zufällig das Heilige bei Rudolf Otto 
(2014)29 offener aufgegriffen hat als wiederum Karl Barth, der den einzig 
wahren (eben: christlichen) Glauben von jeglicher unwahrer Religion ab-
gegrenzt sehen wollte.
Meine Überlegungen führen also zu einer anthropologischen Fundie-
rung der Sozial- und Gesellschaftspolitik, die – notwendig, bevor einfach 
voluntaristisch, aktionistisch und nur moralisierend (ohne theoretische 
Durchdringung) mehr Solidarität gefordert wird30 – fundamentaler ist als 
Sekundärkategorien wie Empathie31 und Fürsorge. Empathie ist ein mis-
sing link zur gelingenden Praxis sozialer Politik.32 Und natürlich steht die 
Sorge33 – eine letztendlich fundamentalontologische Kategorie – im Mit-
telpunkt des ganzen sozialpolitischen Geschehens. Und in Verbindung, 
da bin ich wieder bei Tillich (1987), mit dem Mut zum Sein als Wagnis des 
Lebens und der Politik sozialer Gerechtigkeit (vgl. § 1 SGB I) in der polis 
aus der Urkraft der Liebe34 heraus ist das Fundament gelegt.
Aber warum sollte man dieser Sicht der Fundierung folgen?
Weil das Leben heilig ist. Das Leben ist aber personales Leben. Ge-
lingendes Dasein ist personales Sein, also gelingendes, weil weltoffen-lie-
bendes soziales Miteinander.
28 | Günzler 1996; Steffahn 2004.
29 | Zu Otto vgl. in Lanczkowski 1980, S. 25f.
30 | Winker 2015.
31 | Auf die Empathie ist nochmals zurück zu kommen. Vgl. Breithaupt 2009; Riz-
zolatti/Sinigaglia 2008.
32 | Die Empathieforschung weist seit Jahren einen Boom auf. Sie ist hier nicht 
erschöpfend zu dokumentieren.
33 | Melville/Vogt-Spira/Breitenstein 2015; vgl. auch Frankfurt 2016. Überhaupt 
ist die Sorge-zentrierte Diskussion multi-disziplinär angewachsen.
34 | Ebner u.a. 2014.
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Das gelingende Leben der Person ist – wie auch in der Theorie des 
Psychodramas35 entfaltet – a priori molekularer Art, nicht im Status atomis-
tischer Isolation zu begreifen. Verschiedene Theorieströmungen – etwa 
solche der narrativen Phänomenologie der Identität36 – haben bereits auf 
diese Sicht in großen Schritten hingearbeitet. Der Mensch ist immer nur 
im Strickmuster seiner sozialen Beziehungen.
*
Die inter-disziplinäre Art der Analyse im vorliegenden Themenfeld ist37 
um die »Kultur« der Sozialpolitik des sozialen Rechtsstaates38 in prakti-
scher Absicht auf Sozialreform herum zentriert zu verstehen. Dabei ist 
die Konstatierung der Meta-Ebene durchaus zu betonen: Vorsicht ist dort 
geboten, wo schnell und unmittelbar auf eine konkrete Reformebene ge-
sprungen wird39. Auch ich werde zu Beginn (Kapitel 2), zwischendurch 
(Kapitel 11 bis 13) und am Ende der Arbeit (Abschnitt VIII) Reflexionen 
zur praktischen Sozialpolitik vornehmen. Aber dieser Sprung in der Abs-
traktion ist dabei kritisch immer in Erinnerung zu behalten. Dies ist ein 
Argument gegen einen linearen Ableitungsdiskurs alltäglicher sozialer 
Politik und Arbeit aus anthropologisch-rechtsphilosophischen Überle-
gungen. Die Differenz zwischen dem Ontologischen und dem Ontischen 
ist grundsätzlich zu beachten, auch wenn die parallele Differenz zwi-
schen dem Eigentlichen und dem Uneigentlichen – zwischen Essenz und 
Existenz – schmerzen mag. Der struktural-dynamische Zusammenhang 
folgt folgender Anordnung40:
Ontologie → Potenzial des Eigentlichen : empirisches Leben ← Ontik.
35 | Leutz 1986.
36 | Joisten 2016; Haas 2002. Vgl. auch Ächtler 2016, S. 111ff.
37 | Analog zu anderen Arbeitsfeldern von mir ist auch die Mischung der Meta-
themen: Rechtsphilosophie, Personalität und Inklusion, qualitativer Sozialfor-
schungsblick, immer auf den Habitus der Professionen und auf die Eigenlogik von 
Institutionen bezogen.
38 | Dabei unbedingt die Ambivalenz der Rechtsregime beachtend: Rechtsregime 
brachten oftmals erst die Ungerechtigkeit hervor. Vgl. Menke 2015.
39 | Dabrowski/Wolf 2016.
40 | Dies ist nicht unaffizier t von Dumézil (Schlerath 1995; 1996).
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Und dies gilt gerade dann, wenn sich professionelles Handeln in der so-
zialen Arbeit insgesamt als »Menschenrechtsprofessionalität«41 versteht. 
Vor allem eine breite – hier der Zitation nicht erforderlichen – Litera-
tur als Kritik neo-liberaler Marktentwicklungen springt schnell auf die 
Abstraktionsebene der (Begrifflichkeit der) Würde und den Rechten des 
Menschen, um dann um so schneller wieder auf die profane Ebene der 
Marktverhältnisse zurück zu fallen, um dort die Fundamentalkritik anzu-
setzen. Doch das ist politisches Gerede, nicht Wissenschaft.
*
Die Argumentation ist, ich wiederhole mich aus didaktischen Gründen 
produktiver Redundanz, aus einer Philosophie der Liebe erwachsend, 
aus einer Anthropologie der Gabe42 und einer Ontologie des Mutes zum 
Dasein als Wagnis. Gattungsgeschichtlich43 gesehen mögen die Wurzeln 
dieses Denkens in der Religionsgeschichte der Hochkulturen verwurzelt 
sein. Heute – im säkularen Kontext von Staat und Religion, sofern Rechts-
staatlichkeit gegeben sein soll, aber auch angesichts der44 Nicht-Notwendig-
keit einer Idee der transzendenten Transzendenz – gilt die Philosophie 
der Liebe als Grundlage einer dialogischen Humanität.45
Insofern geht es um einen fundamentalen Humanismus, der existen-
zialontologisch fundiert ist, aber gottlos ist, wenngleich die Idee der Hu-
manität selbst – archetypisch – theologische Restbestände im Sinne der 
Heiligkeit der Würde transportiert. Vor dem Hintergrund einer solchen 
Wahrheitslehre der Immanenzontologie (dazu Auhser 2015) tritt die theis-
41 | Leideritz/Vlecken 2016.
42 | Schulz-Nieswandt 2014a; Bremner 2000; Eisenstein 2013.
43 | Vgl. evolutionär: Dennett 2016.
44 | Für eine dionysisch-ekstatisch-transgressive Sozialpolitik: Schulz-Nieswandt 
2015.
45 | Im Kontext der Arbeit an der Herausbildung der deutschen Verfassung nach 
1945 diskutierte man unter Einfluss der Kirche auch die Frage nach vor-staatlichen 
Grundrechten des Menschen. Natürlich bestand hier der Grundkonflikt über die 
Frage, ob diese Grundrechte theologisch-naturrechtlich oder rational-diesseitig be-
gründet werden können/müssen: dazu in Rauscher 1977, S. 100. Die vorliegende 
Arbeit zeigt, dass bereits die duale Begrifflichkeit falsch ist, weil es auch eine dies-
seitige Naturrechtstheorie gibt, die sich nicht vereinfacht als Rationalismus krypto-
normativ abwerten lässt.
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tische Theologie zurück dorthin, wo sie – als uralte Kulturstifterin – hin-
gehört: in, lege ich die ontogenetischen kognitiven und moralischen Stu-
fenlehren von Piaget (2016)46 und Kohlberg (2006)47, wie in einer breiten 
Fachliteratur48 bereits diskutiert, phylogenetisch aus, die Kindheitsstufen 
der Menschheitsgeschichte49.
Hans Jonas eröffnet im Vorwort seines Hauptwerkes Das Prinzip Ver-
antwortung (Jonas 2012) die Analyse mit der mythopoetischen Metapher 
des entfesselten Prometheus. Jonas thematisiert dergestalt, wie techno-
logische Entwicklungen weitere Übel in die Welt setzen (so die mytho-
poetische Figur der Büchse der Pandora). Der entfesselte Prometheus 
thematisiert somit neuzeitliche Machtwahnhorizonte des Menschen und 
zugleich die Notwendigkeit einer neuen Ethik, wie sie Jonas in diesem 
Werk zu entwerfen versucht. 
Gottlose Onto-Theologie – nicht nur jeglichen barthianischen Supra-
naturalismus50 ablehnend – wird von mir durch Paul Tillich und Romano 
Guardini hindurch gedacht51, beide Rezeptionen aber die jeweiligen Werke 
um die Figur Gottes kürzend, wohl wissend, dass dies Sünde sei, fehlende 
Demut zugunsten eines dämonischen Titanismus52 bezeuge53, eine Varian-
46 | Vgl. auch Kohler 2008.
47 | Vgl. auch Becker 2011.
48 | Auch Tomasello 2016.
49 | Vgl. auch Walter 1971; Oesterdiekhoff 2015. Eine weitere Herausforderung für 
die Theologie stellt das Werk von Günter Dux dar: vgl. etwa Linden 1998. Anregend 
dazu auch die ethnopsychiatrische Sicht von Róheim 1975.
50 | Barth 1967. Kritische Bemerkungen auch bei Wyser 1938. Balthasar 1960 
(vgl. dort das Vorwort zu dieser 2. Aufl. der Arbeit von 1951) deutet aus katholi-
scher Sicht durchaus Probleme der fehlenden Offenheit dieser Theologie von Barth 
gegenüber der Philosophie an. Dennoch bleibt der Abstand gegenüber einer exis-
tenzialphilosophischen Hermeneutik deutlich. Dies wird immer wieder auch ange-
sichts der kritischen Bemerkungen zur Bultmannschen kerygmatischen Hermeneu-
tik des Neuen Testaments evident.
51 | Schulz-Nieswandt 2015a.
52 | Jünger 1944. Vgl. auch Maier 2006.
53 | Scholz 1929, S. 74, S. 77. Humanistischer Eros meint von unten nach oben, 
christliche Liebe meint von oben nach unten.
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te des Prometheus-Denkens54 darstellend, der in den Totalitarismus führe55. 
Wer es glaubt, wird seelig.56
Immerhin, Offenbarungstheologien typologisch betrachtet, dachte 
Tillich korrelativ, also nicht nur »von oben«, sondern auch existenzial 
»von unten«. Und Romano Guardini57 brachte das »Oben« und das offene 
»Innere« (des Menschen) zur Begegnung. Die liebende Hinwendung des 
Menschen zum Menschen als homo donans, das Wissen um die Ontologie 
der Zwischenräume in der Reziprozität der Menschen in der Rolle des Mit-
menschen58 als homo reciprocans59 wird von mir also – an diesem Punkt 
entgegen Romano Guardini60 – ohne Gott gedacht. Durch diese Befreiung 
wird innovatives Denken ekstatisch, transgressiv, dionysisch61 möglich. 
Es treibt sodann in neue Formen – zu neuen Entwicklungsstufen – des 
Apollinischen, also zur archetypischen Lichtgestalt62.
*
Diese letzte Überlegung ist auch im Lichte Kritischer Theorie von Bedeu-
tung. Permanente Prozesse dionysischer Art führen einerseits zur Disso-
ziation und De-Personalisierung der menschlichen Persönlichkeit, ande-
rerseits zur Erosion der sozialen Kohäsion. Apollinische Ordnungen ohne 
dionysisch verlaufende Lern- und Veränderungsprozesse bringen einerseits 
54 | Kerényi 1958. Blumenberg (dazu auch Möller 2015) hat ähnlich in Arbeit am 
Mythos den Prometheus-Mythos und dessen spätere oftmalige Umarbeitungen 
und Transformationen als Paradigma der menschlichen Selbstbehauptung gegen 
den »Absolutismus der Wirklichkeit« daseinshermeneutisch erschlossen (Blumen-
berg 2014). 
55 | Schulz-Nieswandt 2017.
56 | Trotz meiner Begeisterung vom Gesamtwerk von Guardini, ist auch er oftmals 
nicht frei von diesen Vorwürfen gegenüber dem humanistischen Eros als Hybris. 
Vgl. auch in Guardini 1996. Die Ursünde sei, so wie Gott sein zu wollen.
57 | Sehr orientierend zu Guardini: Pelz 1998.
58 | Dazu auch viele instruktive Passagen in Wiese 1964.
59 | Schulz-Nieswandt 2014a.
60 | Guardini 1962.
61 | Schulz-Nieswandt 2015.
62 | Diese Lichtmetaphysik mag evolutionsbiologisch verankert sein im aufrech-
ten Gang, der geozentrisch das Lichterleben (entlang dem Gang der Sonne) »nach 
oben schauend« erlebt: dazu Portmann 1963, S. 176ff.
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eine autoritäre Persönlichkeit hervor und lassen andererseits Gesellschaf-
ten über andauernde kulturelle Stagnation in die Anachronismen führen.
Gesellschaften vertragen, wie die Persönlichkeitssysteme auch, weder 
zu viel und andauernde Hitze noch zu viel und andauernde Kälte.63 Al-
les ist eine Frage der Balance und der optimalen Temperierung. Dies be-
trifft die Psychodynamik als Gleichgewichtsökonomik der menschlichen 
Schichtung von Geist, Seele und Körper ebenso wie die kulturelle Gram-
matik des Sozialen. Beide Texturen müssen passend als partielles Gleich-
gewicht wie als Gleichgewicht des Gestaltganzen korrelieren.
2. das thema in absicht auf  
pr ak tische sozialpolitik 64
Bei der Problematik der Würde geht es um mehr als um die Frage der öko-
nomischen Ressourcen. Es geht um die Würde des Kindes, aber zugleich 
um die Würde der Formen des Alterns65 als Ausdruck einer »Humanität 
einer alternden Gesellschaft«66, um Grenzsituationen67 (angesichts der 
Demütigung68) in der Pflege69, um das Sterben in der stationären Einrich-
63 | Vgl. dazu auch Erdheim 1984, S. 187ff., S. 280ff. in Anlehnung an Lévi-
Strauss 1981.
64 | Die Kurzfassung fokussier t auf die sozialpolitischen Aspekte des Themas, 
die theoretischen Vertiefungen sind weitgehend ausgeblendet. Begrif flich und 
thematisch kann man zu philosophischen und theologischen Aspekten nach-
schlagen in RGG (1998ff.) oder in der TRE (1977ff.). Ferner sollte das Historische 
Wörterbuch der Philosophie (HWPh) genutzt werden. Herangezogen werden sollte 
– sofern »Arbeit(en) am Mythos« angesprochen sind – Roschers Lexikon der grie-
chischen und römischen Mythologie (Roscher 1993). Zur Sozialpolitik vgl. Lesse-
nich 2003 sowie Deutscher Verein für öffentliche und private Fürsorge 2016. Es 
gibt natürlich auch – sofern entsprechende Kategorien der vorliegenden Studie 
nachgeschlagen werden müssen – einschlägige Wörterbücher zur Soziologie (z.B. 
Hillmann 2007) und zur Ethnologie (Hirschberg 2005; Streck 2000).
65 | Billmann/Schmidt/Seeberger 2009.
66 | Kruse/Maio/Althammer 2014.
67 | Dazu auch in der Tradition von Karl Jaspers: Kick 2015.
68 | Adam-Paffrath 2016. Vgl. grundlegend auch Margalit 2013.
69 | Gröning 2014.
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tung der Langzeitpflege70, um das Lebensende71, um Fragen der Sterbe-
hilfe, aber zuletzt gerade hier auch wieder eingeholt vom christlichen Dis-
kurs72. Armut ist mehr als Einkommensarmut.73 Das ist wahr, aber heikel, 
weil die für diese These notwendige Argumentation nicht einfacher Natur 
ist. Der Diskurs über Einkommensarmut ist mitunter von schwierigen 
Positionen geprägt.74 So leide man auf hohem Niveau, man möge doch 
nur in den globalen Süden schauen.75 Oder: Eigentlich gäbe es keine Ein-
kommensarmut, denn es gebe ja die Grundsicherungsarten im System 
des deutschen Sozialrechts.
In dieser ganzen Diskursordnung wechseln sich Licht, Schatten und 
Nebel ab und durchmischen sich.
Und an allen Positionen ist etwas dran. So wissen wir aus der Sozial-
psychologie des Wohlbefindens, dass das subjektive Glück und die sozia-
le Zufriedenheit der Person von der Positionierung im sozialen Gefüge 
abhängt: im Vergleich zwischen Individuen und Gruppen oder auch im 
Zeitvergleich (früher zu heute), und natürlich ist die Zahl der im Winter 
erfrierenden Obdachlosen nicht mit der Zahl der jede Minute massen-
haft sterbenden Kindern in dem globalen Süden76 zu vergleichen. Und 
dennoch: Auch in den Wohlstandszentren der globalen Welt ist Armut 
ein soziales Drama. Und mögen die Armen auch Transferleistungen be-
kommen: Aus der Soziologie und Sozialpsychologie wissen wir um die 
Problematik, dass gerade der Transferbezug die Abhängigkeit schafft, die 
als Stigma empfunden wird77.
*
Die empirisch fundierten Diskussionen zu der problematischen Ein-
kommens- und Vermögensverteilung verweisen uns auf einen dramati-
schen Wandel der Sozialstruktur in Deutschland. Es geht gar nicht um 
70 | Reitinger u.a. 2004.
71 | Fuchs/Kruse/Schwarzkopf 2012.
72 | Ohly 2002.
73 | Gekürzt und leicht überarbeitet aus KDA (Hg.): ProAlter 48 (3) 2016, S. 27ff.
74 | Vgl. etwa Hartlieb 2013.
75 | Das gilt auch für die Kindheit: Cockburn/Kabubo-Mariara 2010 sowie Wells 
2014.
76 | Vgl. zur Armut im Entwicklungskontext auch Duflo 2013.
77 | Vgl. auch Sammet/Bauer/Erhard 2016.
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kollektives Neid auf das Phänomen des Reichtums. Die Funktionen von 
Reichtum sind aus der wirtschafts-, sozial- und kulturgeschichtlichen 
Forschung bekannt. Das Unbehagen resultiert heute vielmehr aus dem 
wahrgenommenen Verfall der wirtschaftlichen und politischen Verant-
wortungseliten und der vielfach beobachtbaren mangelhaften sozialcha-
rakterlichen Aufstellung der reichen Eliten.
Die Sozialstruktur Deutschlands lässt sich nur beschränkt in der Tradi-
tion der alten Bildsprache der Zwiebel der breiten Mittelschichtgesellschaft 
beschreiben. Das Modell von Zentrum, Semi-Peripherie und Peripherie 
zeichnet sich als relevant ab, eine Polarisierung von Insidern und Outsi-
dern ist zu beobachten, Marginalisierung (zur Randständigkeit ausgegrenz-
te Menschen) und Prekarität (Gefährdung von Menschen hin zum weiteren 
sozialen Abstieg) sind konstitutive Merkmale der neuen sozialstrukturellen 
Architektur. Das goldene Zeitalter der Nachkriegsrekonstruktion der 1950er 
und 1960er Jahre war historisch doch nur eine relativ kurze Episode.
Die generativen Mechanismen (Grammatiken) des Geschehens – etwa 
zwischen sozialer Ungleichheit und Gesundheit78 – sind als ein komple-
xes Spiel von Vektoren (Schicht, Geschlecht, Migration) zu verstehen. Und 
im Kern kristallisiert sich die Problematik aus dem komplexen Zusam-
menspiel von Bildungs-, von Erwerbsarbeits-, von Verschuldungs-, von 
Krankheits- und von Sozialversicherungsbiographien. Überschuldungs-
biographien ordnen sich hier ebenso systematisch ein wie die Effekte der 
ungleichen Vermögensvererbung im inter-generationellen Gefüge.79
Das Thema der Altersarmut ist daher angemessen nur zu verstehen 
als kalendarisch späte Ablagerung der Entwicklungsmuster des Lebens-
laufes. Die Facetten des Alters repräsentieren die Vielfalt des Alterns.
Und diese komplexe Dynamik gefährdet die Demokratie. Der neue 
Rechtspopulismus resultiert wesentlich auch aus der Psychodynamik vie-
ler Menschen, ihre Angst angesichts der Art und des Tempos des sozialen 
Wandels nicht in einer Haltung der liebenden Weltoffenheit, sondern der 
Berührungs- und Begegnungsphobie (»apotropäische80 Hygieneangst«) 
zum Ausdruck zu bringen.
78 | Mielck 2005.
79 | Vgl. auch Atkinson 2016.
80 | Schlesier 1990. Vgl. auch in Eibl-Eibesfeldt 1976, S. 249ff.
28 Menschenwürde als heilige Ordnung
Die Schlüsselfunktion der Bildung81 ist zum Konsens geworden und 
wird auch aus theologischer Sicht82 mit Blick auf die Thematik von Würde 
und Menschenrecht diskutiert. Die Motivlage ist dabei nicht viel anders 
vielschichtig und komplex wie sie in historischer Perspektive zu kons-
tatieren ist83: Weltanschauungen, Liebe zum Menschen, ökonomische 
Imperative und politische Disziplinierungsabsichten verdichten sich zu 
einem Knäuel der Hervorbringung. In der Folge ist das Paradigma der 
investiven Sozialpolitik und der Idee der Befähigung, allerdings in signi-
fikant verschiedenen normativen Varianten, wirksam geworden. Manche 
Variante ist einerseits neo-liberal84 geprägt. Teile des Diskurses anderer-
seits überspitzen diese neue Utopie der präventiven statt kompensatori-
schen Sozialpolitik und marginalisieren jene Menschen, die an diesem 
Dispositiv des Produktionismus nicht teilhaben können. Auch droht die 
Beschleunigung dieses investiven Bildungsdispositivs zunehmend zu 
einem Wettbewerbsdruck zu führen, der den einzelnen Menschen und 
deren Familien überfordert und erschöpft. Viele weitere Facetten dieser 
Kultur des flexiblen Kapitalismus wären anzuführen. Aber ich will zum 
Kern der Argumentation kommen.
*
Viele Menschen finden keinen passenden Platz mehr in der Gesellschaft. 
Die soziale Ausgrenzung ist von massiver Form und bedroht den Zusam-
menhalt der Gesellschaft. Einkommensarmut prägt deutlich das perso-
nale Erlebnisgeschehen vieler Menschen und bestimmt die gesamte Ge-
staltqualität dieses Erlebens als eine Ordnung des Erlebens im Inneren 
der seelischen Schichtung des Menschen. Die Sorge, die die menschliche 
Existenz als Wagnis prägt, wird dramatisch. Die Entwicklungsaufgabe, 
die den Lebenszyklus des Menschen zwischen früher Kindheit und ho-
hem Alter prägt, wird zum Drama. Menschen fühlen sich ohnmächtig 
und merken, wie das Leben ihnen entgleitet, wie sie am Leben scheitern, 
wie sie ihr Dasein verfehlen. Trotz aller Selbst- und Mitverantwortung 
wird die soziale Wirklichkeit als soziales Schicksal erlebt, an dem der 
Mensch hilflos leidet. Und die kognitive Dissonanz ist groß: Denn Euro-
81 | Neuhoff 2015.
82 | Schweitzer 2011; Markschies 2011; Munoz 2012 sowie Weyers/Köbel 2016.
83 | Tenorth 1994, S. 32.
84 | Ther 2014.
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pa ist normativ-rechtlich konstituiert durch die Strukturwerte von 1789: 
Freiheit, Gleichheit, Solidarität.
Die Einkommensarmut beschränkt die grundrechtlich verbürgte 
Chance auf die Teilhabe am normalen Leben der Gesellschaft. Aber ge-
nau dieses Teilhaberecht ist multi-dimensional. Es geht um die Teilhabe 
an den ökonomischen, politischen, sozialen und kulturellen Gütern. Das 
Problem liegt anthropologisch also noch tiefer.
*
Der Mensch ist das einzige Säugetier, das seine Existenz nicht nur zu fris-
ten hat; er hat sein Dasein zu führen. Seinem Dasein muss – auch gerade 
angesichts des Bewusstseins von der Endlichkeit – eine sinnvolle Gestalt 
gegeben werden. Die Ökonomik der Begierde auf das Haben ist eine kons-
titutive Dimension seiner anthropologischen Verfasstheit. Die andere Di-
mension ist sein metaphysisches Ur-Bedürfnis nach Sinn: Sein statt oder 
zumindest nicht nur Haben. Und auch hier ist nach der Verteilung der 
sozialen Chancen zu fragen.
Verletzt wird nicht nur die Würde des Menschen angesichts der öko-
nomischen Not. Die Einkommensarmt gefährdet das nackte Leben des 
homo sacer. Gefährdet wird die Würde im Sinne der Sakralität der Person.
Die Würde des Menschen sei definiert über den personalen Status des 
Individuums. Dies meint die Chance auf ein Selbstsein in Form der Par-
tizipation am Gemeinwesen. Exklusion ist daher ein Mechanismus hin 
zum sozialen Tod des Menschen, der keine Rolle mehr spielt, der nicht 
mehr gefragt ist, abgeschrieben ist. Schon die in der Geschichte der So-
zialforschung berühmte Marienthal-Studie hat zeigen können, wie nur 
eine Minderheit auf dauernde Arbeitslosigkeit mit bleibendem aufrechten 
Stolz der Person reagiert; verbreitet sind dagegen vielmehr Apathie, Resig- 
nation, Depression.
*
Das Thema kulminiert im höheren Alter. Das Mehr-Säulen-Modell der 
Alterssicherung ist brüchig und hoch selektiv. Aber auch hier geht es 
nicht nur um die ökonomische Dimension der Lebenslagen im Alter. Die 
soziale Ausgrenzung des Alters bzw. im Alter im Generationsgefüge ist 
bereits im ethnologisch bekannten Term des sozialen Todes auf den Be-
griff gebracht worden: Der Mensch lebt in der Entfremdung: isoliert-ver-
einsamt, desintegriert, verzweifelt, sinnlos, verwahrlosend.
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Wir wissen um die Vielfalt des Alters angesichts der Vielfalt des Al-
terns. Aber die ausgegrenzte Gruppe wächst. Das Thema der Inklusion 
– weit über den Diskurs über Behinderung hinaus – ist hier systematisch 
verankert: Es geht um Teilhabe als Chance zum gelingenden Dasein als 
liebendes soziales Miteinander.
*
Einige Aspekte der Zusammenhänge lassen sich am Beispiel des Phäno-
mens der Seniorengenossenschaften erläutern. Die vorliegenden Studien 
lassen erkennen, dass die nicht im rechtlichen, sondern im soziologischen 
Sinne genossenschaftsartigen Vereine, selbstorganisierte gegenseitige Hil-
fe im nachbarschaftlichen Alltag erbringen (z.B. auf der Grundlage von 
Zeitgutscheinsystemen), aber weder Pflege im engeren Sinne leisten noch 
relevante Wirkungen mit Blick auf ökonomische Armutsminderung im 
Sinn haben. Es ergeben sich durchaus ökonomische Substitutionseffekte 
(z.B. bei notwendigen Taxifahrten oder bei Handwerkstätigkeiten). Aber 
das bleibt marginal.
Wichtiger ist es: Im Zentrum stehen alltägliche Hilfeleistungen, die 
an Gesellungsprozesse geknüpft sind, somit Teilhabe in Selbstbestim-
mung und Selbständigkeit fördern. Das hat positive Auswirkungen auf 
die Lebensqualität und die Zufriedenheit mit der Lebenssituation. So wer-
den Isolation und Ausgrenzung, Vereinsamung und somit Pfade in den 
sozialen Tod als entfremdetes Dasein vermieden.
*
An den Seniorengenossenschaften wie an vielen anderen Formen der 
gemeinschaftlichen Alltagsgestaltung lässt sich verstehen, dass neben 
der Problematik der Einkommensarmut das Thema der seelischen Ver-
armung durch soziale Ausgrenzung als Pfad in die Daseinsverfehlung 
durch Vereinsamung, Verzweiflung und soziale Not vermieden oder ver-
mindert werden kann. Der Mensch in seiner Personalität drückt immer 
als Gestalt eine Ganzheit von Geist, Seele und Körper aus. Darauf ist das 
Armutsverständnis achtsam hin zu verstehen.
II. Weitere Zugänge
Die weiteren Zugänge zu meiner Analyseposition sollen über zwei Kapitel 
organisiert werden, die – quasi als Pfade – als Einleitung und als Grund-
legung betitelt werden.
3. einleitung
Armut1 wird in einem breiten Schrifttum – engagiert und kontrovers – 
diskutiert2. Exemplarische Signatur dieser Zeit ist das Phänomen des 
öffentlichen Tafelns3. Obwohl zunehmend erforscht, wissen wir nicht 
genau, ob und inwieweit gerade hier soziale Hilfe verkoppelt ist mit einer 
Ordnung des von Scham4 und Demütigung geprägten personalen Erleb-
nisgeschehens5.
Eine neuartige Sozialfigur ist der »Pfandsammler«6. Bei aller interner 
Typendifferenzierung: Auch er ist eine Signatur der neuen Zeit der sozia-
len Marginalisierungen, Prekarisierungen und Exklusionen. Es geht also 
um das tiefe Bedürfnis des Dazugehörens.7
Dass jede Ungleichheit Differenzierung ist, aber nicht jede Differen-
zierung auch Ungleichheit meinen muss, ist evident8. Die neuere An-
1 | Huster u.a. 2008; Brady/Burton 2016; Jefferson 2012.
2 | Sanders/Weth 2008; Selke 2015.
3 | Lorenz 2012.
4 | Vgl. auch Briegleb 2016.
5 | Dazu auch Sennett 2007a; Projektgruppe »Neue Mitleidsökonomie« 2016.
6 | Moser 2014. Vgl. ferner Catter feld/Knecht 2015.
7 | Vgl. auch Weißmann 2016.
8 | Mau/Schöneck 2015.
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erkennungstheorie9 auf der Grundlage des Differenzdenkens (Diversi-
tät10) knüpft hier an. Und auch der ältere freiheitliche Sozialismus in der 
Tradition der Kölner Weisser-Schule (dazu weiter unten nochmals etwas 
mehr) traf bereits diese Unterscheidung und konstatierte – in motiva-
tionspsychologischer Sicht – das Spornungspostulat in der Einkommens-
verteilung in einer arbeitsteiligen Leistungsgesellschaft. Aber dies wurde 
hier als – integriertes – Element in einer von sozialer Gerechtigkeit ge-
prägten distributiven und re-distributiven Sozial- und Gesellschaftspoli-
tik11 verstanden.
Ich greife nochmals bereits dargelegte Zusammenhänge auf: Armut 
ist mehr als Einkommensarmut. Das ist wahr, aber heikel, weil die für 
diese These notwendige Argumentation nicht einfacher Natur ist. Der 
Diskurs über Einkommensarmut ist mitunter von schwierigen Positio-
nen geprägt. So leide man auf hohem Niveau, man möge doch nur in den 
globalen Süden12 schauen. Oder: Eigentlich gäbe es keine Einkommensar-
mut, denn es gebe ja die Grundsicherungsarten im System des deutschen 
Sozialrechts13. In der ganzen Diskursordnung wechseln sich Licht, Schat-
ten und Nebel ab und durchmischen sich. Und an allen Positionen ist 
etwas dran. So wissen wir aus der Sozialpsychologie des Wohlbefindens14, 
dass das subjektive Glück und die soziale Zufriedenheit der Person von 
der Positionierung im sozialen Gefüge abhängt: im Vergleich zwischen 
Individuen und Gruppen oder auch im Zeitvergleich (früher zu heute). 
Daraus erwuchs die Kenntnis von den (Un-)Zufriedenheitsparadoxien, 
die im Lichte differentieller Psychologie in Verbindung mit der Theorie 
(der Reduktion) kognitiver Dissonanzen plausibilisierbar sind. Und na-
türlich ist die Zahl der im Winter erfrierenden Obdachlosen nicht mit der 
Zahl der jede Minute massenhaft sterbenden Kindern in dem globalen 
Süden zu vergleichen. Und dennoch: Auch in den Wohlstandszentren der 
globalen Welt ist Armut ein soziales Drama. Und mögen die Armen auch 
Transferleistungen bekommen: Aus der klassischen Soziologie von Georg 
9 | Kloc-Konkolowicz 2015.
10 | Blum/Zschocke/Rheinberger 2016.
11 | Vgl. in Schulz-Nieswandt 2006; Schulz-Nieswandt 2006a.
12 | Dazu auch Beck 2016.
13 | Vgl. auch Vanderborght/Parijs 2005; weltweit gesehen: Leisering/Buhr/Trai-
ser-Diop 2006.
14 | Vgl. in Fetchenhauer 2011.
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Simmel (2009) wissen wir um die Problematik, dass gerade der Transfer-
bezug die Abhängigkeit schafft, die – sozialkonstruktiv15 – als Stigma16 
empfunden wird.
4. grundlegung
Der Mensch17 ist eine vielgestaltige Figur und zu verstehen als Subjekt im 
Modus seiner Vergesellschaftung, die sich tief in ihm – subjektivierend 
– formativ einschreibt. Das Außen und das Innen, das Exogene und das 
Endogene falten sich ineinander. In diesem Sinne sind Vergesellschaf-
tung und intra-personaler psychischer Arbeitsapparat eine Dynamik der 
Faltung, indem das Außen sich nach Innen einschichtet und sich das 
Innere nach Außen – als Ausdrucksverhalten – kreativ verwirklicht, eben 
entäußert.
Diese »Natur«, begriffen von der theologischen Anthropologie und 
dem humanistischen Existenzialismus18 als gottloser Onto-Theologie19, 
ist ambivalenter Art, geprägt von der evolutionären Einschreibung einer 
zutiefst tragischen Art. Immer wird der Mensch »schuldlos schuldig«20. 
Insofern stimmt es, dass Freuds Psychoanalyse zugleich eine Kulturtheo-
rie war. Die psychische Endogenität inkorporiert Konflikte als Repräsen-
15 | Berger/Luckmann 2013.
16 | Goffman 2010. Klassifikation der Wirklichkeit durch den menschlichen Geist 
ist unabdingbar, weil die Wirklichkeit geordnet werden muss. Aber es ist eben 
Ordnungsbildung. Mittels dieser Klassifikationsordnungen werden Normierungen 
transportier t. Es etablieren sich dergestalt Macht-Wissens-Systeme. Aus Unter-
scheidungen werden Hierarchien oder Innen-Außen-Strukturen, die soziale Pa-
thologien der Normwerte und Abweichungsmuster polarisieren. Insofern liegt das 
Problem gar nicht allein in dem Sprachspiel, Menschen zu »Fällen« (Bergmann/
Dausendschön-Gay/Oberzaucher 2014; Neuberger 2004; Ludwig-Mayerhofer/
Behrend/Sondermann 2007; Thieme 2013) zu ent-personalisieren, indem sie im 
Archivierungsdispositiv sozialer Bürokratie katalogisierbar werden. Vgl. auch zum 
Themenkomplex Lutz 2010.
17 | Sehr grundlegend in seiner Perspektivbildung Ahrens 2004.
18 | Thurnherr/Hügli 2007.
19 | Schulz-Nieswandt 2015a.
20 | Schadewaldt 1991.
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tation sozialer Konfigurationen. Und diese lagern sich somit als Schuld-
erfahrung ab.
Der Mensch ist oftmals abgründig21, ein homo abyssus. Zugleich ist er 
zur Gestaltwerdung eines homo donans fähig22, der sich personalisiert im 
Modus eines gelingenden sozialen Miteinanders aus der Kraftquelle der 
Liebe im Geiste sozialer Gerechtigkeit23. Hier das Gleichgewicht nicht zu 
finden oder zu verlieren, macht den Kern der Neurosenlehre der Psycho-
dynamik aus. Doch ist diese Neurosenlehre zugleich kritische Soziologie. 
Eingelassen in diese Struktur eines bi-polar aufgespannten Spektrums 
des verfehlten (uneigentlichen) oder gelingenden (eigentlichen) Daseins 
ist der Mensch als homo patiens angesiedelt.
Der homo patiens24 darf nun nicht im diagnostischen Blick von Medi-
zin, Pflege und Heilpädagogik verkürzt verstanden werden. Dies gilt auch 
für die völkerrechtliche Regelung der Grundrechte der Menschen mit Be-
hinderungen25 und der Kinder26 der UN.
Auch die Armut im Sinne sozio-ökonomischer Regime verletzt das 
Gebot der Inklusion27 und ist im Rahmen einer Soziologie sozialer Ex-
klusion28 zu verstehen. Und dennoch ist auch dieser Rekurs auf Einkom-
21 | Vgl. auch Aspekte in Platthaus 2004.
22 | Schulz-Nieswandt 2014a.
23 | Schulz-Nieswandt 2009.
24 | Schulz-Nieswandt 2010.
25 | Welke 2012.
26 | Schmahl 2016.
27 | Inklusion (Schulz-Nieswandt 2016a) wird im Rahmen eines normativ-rechtli-
chen Mehr-Ebenen-Systems von Völkerrecht und Europarecht vorangetrieben und 
hat sich im nationalen Recht verankert. Inklusion setzt soziale Lernprozesse vor-
aus, denn transformieren muss sich die psychodynamische Selbstaufstellung der 
Menschen sowie die kulturelle Grammatik des sozialen Zusammenlebens (ähnlich 
neuerdings: Bauman 2016 sowie Castro Varela/Mecheril 2016). Inklusion ist kei-
ne triviale Geschichte. Ort dieser kulturellen Transformationen ist letztendlich die 
Ebene der kommunalen Sozialpolitik. Es geht um das Miteinander und somit um 
die Zukunft des homo patiens im Gemeinwesen. Inklusion ist ein Prozess, voller 
Ambivalenzen und wissenschaftlich nur inter-disziplinär angemessen zu begrei-
fen. Vor diesem Hintergrund sind auch Fragen der De-Institutionalisierung und der 
Teilhabechancen über den gesamten Lebenslauf hinweg einzuordnen.
28 | Kronauer 2010.
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mensarmut verkürzend. Gemeint ist nun nicht eine Argumentation im 
Zuge einer verflachten Lebenslagenforschung. Die Zusammenhänge 
zwischen Einkommen, Gesundheit, Wohnen, Bildung etc. sind überaus 
bekannt. Auch überzeugt eine neuere non mainstream-Ökonomie29 letzt-
endlich nicht. Sie verkürzt die Dogmengeschichte um die heterodoxen 
Strömungen. Und die psychoanalytische Brille ist doch stark vereinfacht 
angesichts einer komplexen Psychodynamik, die immer zugleich als 
Kehrseite einer – sozialisatorisch inskriptiven und generativen – kulturel-
len Grammatik des Sozialen gelesen werden muss.
Es geht vielmehr um die Unbedingtheit der Würde als Fundamental-
kategorie einer gottlosen Theologie.
Art. 1 des GG30 ist kantianisch zu verstehen. Art. 2 GG ist rawlsianisch 
(vgl. dazu im Anhang 1) de-chiffrierbar.
Damit ist eine Schnittfläche zwischen Ökonomik, Recht und Ethik be-
nannt. Sie kann struktural wie folgt angeordnet definiert werden:
Ökonomik : Recht : Ethik
=
Pareto-Rawls-Prinzip : Art. 2 GG : Sittengesetz nach Kant.
Im Hintergrund bzw. in der Tiefe wirksam ist die strukturale Entspre-
chung von
Unantastbare Würde nach Art. 1 GG
:
Mensch als Selbstzweck im kategorischen Imperativ nach Kant.
Auch31 ein Blick in den EUV ist signifikant. Art. 2 EUV lautet: »Die Werte, 
auf die sich die Union gründet, sind die Achtung der Menschenwürde, 
Freiheit, Demokratie, Gleichheit, Rechtsstaatlichkeit und die Wahrung 
der Menschenrechte einschließlich der Rechte der Personen, die Minder-
heiten angehören. Diese Werte sind allen Mitgliedstaaten in einer Gesell-
schaft gemeinsam, die sich durch Pluralismus, Nichtdiskriminierung, 
29 | Forrester 1998; 2002; Piketty 2015; 2016; Sedlacek 2013; Sedlacek/Tanzer 
2015.
30 | Enders 1997.
31 | Vgl. dazu auch in Blömacher 2016.
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Toleranz, Gerechtigkeit, Solidarität und die Gleichheit von Frauen und 
Männern auszeichnet.«32
In Art. 3 (2) EUV lesen wir: Die EU »bekämpft soziale Ausgrenzung 
und Diskriminierungen und fördert soziale Gerechtigkeit und sozialen 
Schutz, die Gleichstellung von Frauen und Männern, die Solidarität zwi-
schen den Generationen und den Schutz der Rechte des Kindes.« Es folgt 
der Satz: »Sie fördert den wirtschaftlichen, sozialen und territorialen Zu-
sammenhalt und die Solidarität zwischen den Mitgliedstaaten.«
Es gibt im EUV weitere relevante Fundstellen.
Insgesamt sind die rechtlichen Interdependenzen in einem Mehr-Ebe-
nen-Regime zu lesen: Nach Art. 3 (3) des EUV von Lissabon ist die EU 
eine soziale Marktwirtschaft und versteht sich als eine in der Präambel 
fundierte Wertegemeinschaft. Die Grundrechtscharta von Nizza aus dem 
Jahr 2000 ist mit dem Lissaboner Vertrag zum Primärrecht (Art. 6 EUV) 
geworden. Damit sind den UnionsbürgerInnen wirtschaftliche, politische 
und soziale Grundrechte verbürgt. So haben Kinder soziale Grundrech-
te (Art. 24), die sich – dem Völkerrecht analog – als ein Grundrecht auf 
Umwelten des gelingenden Aufwachsens interpretieren lassen. In diesem 
Kontext ist auch der Schutz der Familie zu sehen (Art. 33 Abs. 1). Verbürgt 
ist auch das Grundrecht auf freien Zugang zu den Sozialschutzsystemen 
und den Dienstleistungen von allgemeinem Interesse (DAI) in Art. 34. Es 
finden verschiedene Verknüpfungen von Art. 34 Grundrechtscharta mit 
einzelnen Artikeln des EUV und AEUV statt (u.a. Art. 4 Abs. EUV sowie 
Art. 14 AEUV).
Das europäische Recht ist nun einerseits intergouvernemental als 
Völkerrecht zu verstehen, andererseits entfaltet sich eine gewisse euro-
päische Supranationalität, da dieses Vertragsrecht für die Mitgliedstaaten 
konstitutionellen Charakter hat. Diese Elemente des EUV/AEUV stärken 
zentrale Elemente des deutschen GG, wie sie sich verdichtet ablagern in 
§ 1 SGB I. Die DAI fundieren auf europäischer Ebene zusätzlich die kom-
munale Daseinsvorsorge gemäß Art. 28 i. V. m. Art. 72 GG im Lichte 
von Art. 20 vor dem Hintergrund von Art. 2 und 1 GG. Damit stärkt das 
EU-Recht die bundesdeutsche Sozialpolitik als Gewährleistung sozialer 
Infrastrukturen im Raum unter den Aspekten von Verfügbarkeit, Er-
32 | Zu den Debatten über Menschenwürde seit 1949: Baldus 2016; Benhabib 
2016; Pfordten 2016.
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reichbarkeit, Zugänglichkeit und Qualität. Dies spiegelt sich auch in den 
obersten Zielen der Offenen Methode der Koordinierung (OMK) der EU.
Auch in der Präambel der UN-Konvention zu den Grundrechten der 
Kinder (UN KRK) finden sich, wie bereits angedeutet, ähnliche Formu-
lierungen, etwa die »Erwägung, daß nach den in der Charta der Ver-
einten Nationen verkündeten Grundsätzen die Anerkennung der allen 
Mitgliedern der menschlichen Gesellschaft innewohnenden33 Würde 
und der Gleichheit und Unveräußerlichkeit ihrer Rechte die Grundlage 
von Freiheit, Gerechtigkeit und Frieden in der Welt bildet, eingedenk 
dessen, daß die Völker der Vereinten Nationen in der Charta ihren 
Glauben an die Grundrechte und an Würde und Wert des Menschen 
bekräftigt und beschlossen haben, den sozialen Fortschritt und bessere 
Lebensbedingungen in größerer Freiheit zu fördern«. In der Präambel 
der UN BRK lautet es analog. Die Konvention sei vereinbart »unter Hin-
weis auf die in der Charta der Vereinten Nationen verkündeten Grundsät-
ze, denen zufolge die Anerkennung der Würde und des Wertes, die allen 
Mitgliedern der menschlichen Gesellschaft innewohnen, sowie ihrer glei-
chen und unveräußerlichen Rechte die Grundlage von Freiheit, Gerech-
tigkeit und Frieden in der Welt bildet«.
Aber diese Hinweise sollen genügen. Ich werde hier auch nicht alle Fa-
cetten des Themenkreises einer Philosophie der Menschenrechte34 strei-
fen oder gar behandeln können; relevante Positionen sind leicht ausmach-
bar35. Ich positioniere mich selbst hier nur in einer spezifischen Form, 
denn die Wurzeln der ganzen Frage- und Problemstellung in Bezug auf 
soziale Politik liegen anthropologisch tiefer und verweisen auf eine Onto-
logie des Politischen des nackten Lebens des homo sacer36. Und diese Sicht 
33 | Ähnlich wie in Österreich oder der Schweiz sieht das bundesdeutsche GG in 
Art. 13 (passend auch die Rechtsprechung des BVerfG und des BVerwG) die »Un-
verletzbarkeit der Wohnung« vor. Und Art. 7 der Grundrechtscharta der EU, nunmehr 
europäisches Primärrecht infolge der Nennung im EUV, sieht ebenso ein Recht auf 
Anerkennung der Wohnung einer Person an, womit infolge dieser konstitutionellen 
Europarechtsentwicklung auch für Deutschland privates Wohnen der Person einen 
menschenrechtskonventionellen Grundrechtscharakter erhalten hat.
34 | Gosepath/Lohmann 2007; Sandkühler 2015; Schaber 2012; Schweidler 
2011; Menke/Raimondi 2011; Haratsch 2010.
35 | Eichenhofer 2012.
36 | Loick 2011.
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transzendiert – aber onto-immanent – aus meiner Perspektive in Richtung 
auf das Telos des Person-Seins als weltoffener, liebender Modus37 des 
Menschen im gelingenden sozialen Miteinander des homo donans.
Damit bemühe ich mich – ohne hier auf die klassischen Beiträge zur 
Opfertheorie etwa von Roger Caillois, René Girard oder Walter Burkert38 
etc.39 einzugehen – zugleich, die Menschrechte nicht nur im Lichte einer 
negativen Ethik mit Blick auf den Opferstatus des homo patiens zu be-
gründen.
Ich habe bislang Opfertheorie und Theorie der Gabe immer verknüpft 
betrachtet40. Auch die neuere Literatur thematisiert diesen Komplex, 
ebenso die Relevanz für das sozialpolitische Geschehen41.
Es geht nicht allein um Schutzrechte, sondern um die Philosophie der 
positiven Diskriminierung, die heute eine Praxis der Befähigung meint, 
sofern sie auf subjektive Kompetenzen abstellt, und die heute zugleich 
auf die Gewährleistung anregender Umwelten fokussiert, um objektive 
Möglichkeitsräume zur Entfaltung der Kompetenzen zu schaffen. Denn 
relative Autonomie ist immer kontextuell und in soziale Relationen ein-
gelassen.
Freiheit ist nur im grammatischen Modus der »empowernden« Gebor-
genheit generierbar.
Dieser Diskurs über die Würde zwischen Theorien des Opfers, der 
Pflicht, der Rechte und des Schutzes wird in der neueren Literatur ex-
plizit geführt42. Es geht um die Konfiguration verschiedener Perspektiven 
auf das Menschenrecht: um die Perspektiven von Opfer und Schutz und 
Recht und Pflicht. Das Gute im Menschen ist zum Ausgangspunkt zu 
nehmen. Daher hat er Rechte.
Anders formuliert: Es geht nicht nur darum, den Menschen – an-
gesichts des Bösen des Opferns des Menschen – zu schützen und ihn 
zu verteidigen, sondern ihn positiv zu konstituieren. Das Politische ist 
damit eben nicht nur Agonalität im Kontext der hegemonialen Kämpfe, 
sondern muss in der Politik ihren Fluchtpunkt durchaus in der Ethik der 
37 | Nussbaum 2016.
38 | Bierl 2010.
39 | Wolf 2004; Heinsohn 1996.
40 | Schulz-Nieswandt 2014a und in anderen Publikationen.
41 | Bruckmann 2015; Grund 2015; Trenkwalder-Egger 2015; Breytenbach 2016.
42 | Knoepffler 2016; Hoffmann/Link-Wieczorek/Mandry 2016.
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personalen Daseinsführung des Menschen haben, also anthropologische 
Referenzsysteme bemühen, die die ontologischen Bestimmungen des 
Menschen fundamental reflektieren. Politik ist hier Ordnung des – ge-
lingenden – Zusammenlebens. Formen des uneigentlichen Zusammen-
lebens – also der Entfremdung – sind zu überwinden. Dazu gehört die 
Überwindung des Reduktionismus der Gesellschaft auf die Kälte des Ver-
trages und somit auf die Ökonomik der Interessen ebenso wie die Idee 
eines ewigen Hegemonialkampfes in diesem possessiven System der In-
teressen. Erstens muss der Hegemonialkampf der Interessen (HkI) trans-
formiert werden in struggle about ideas43 (sai):
HkI → sai,
und zweitens muss dieser Kampf der Ideen zu einem – im normativen 
Kern – kollektiv geteilten Gut (commons of idea: coi) werden:
sai → coi.
Eine Erneuerung der Ontologie des Politischen als Prozessgeschehen 
erscheint angebracht. Aber so wie gleich nochmals betont wird, dass es 
verkürzt wäre, eine auf Hegemonie abstellende agonale Theorie des Poli-
tischen um die Ethik der Liebe zu kürzen, so muss herausgestellt werden, 
dass eine Re-Formulierung einer ontologischen Theorie des Politischen 
nicht in der Tradition von Leo Strauss (1977)44 und Eric Voegelin45 stehen 
kann.
Die Kritik an Liberalismus und Kapitalismus sei nicht in Frage ge-
stellt, wenn sie sich nicht zu jener eskapistischen Totalitarismuskritik ver-
steigt, wie sie in Strömungen der »konservativen Revolution« zu finden 
ist46.
43 | Hier sind Anlehnungen an Forschungen von Nancy Frazer möglich: vgl. z.B. 
in Frazer 2003.
44 | Kauffmann 2012.
45 | Henkel 1998.
46 | Dazu ausführlich und dif ferenzier t in Schulz-Nieswandt 2017. In einer spä-
teren, schon im Werden begrif fenen Monographie zu Richard Seewald werde ich 
dessen katholische Kulturkritik (in Konvergenz und Divergenz zur Position von Er-
hart Kästner) inter-textuell entfalten.
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Es geht nicht um die Rückkehr zu einer antiken Philosophie, in der 
das Politische auf Ordnungen abzielt, die in ihrer Totalität im homo re-
ligosus verankert ist. Eine solche Überwindung der Moderne ist weder 
möglich noch erstrebenswert. Genau dies wäre Totalitarismus politischer 
Theologie. Nicht in toto ist eine natürliche Ordnung mehr zu stiften.
Aber ich betone durchaus den Bedarf an Vergemeinschaftung hinsicht-
lich der tiefen – glaubenden – Akzeptanz der Basiswertestruktur einer 
inklusiven Gesellschaft.
Die Idee der Inklusion ist nicht rational auszuhandeln und mit Ver-
nunft und Verstand als ein Interesse an dieser Ordnung begründbar. Es 
muss eine tiefe Einsicht in die nicht zur Disposition stehenden Idee be-
stehen. In diesem Sozialisationskern gründet Gesellschaft in Gemein-
schaft der Gläubigen, wurzelt die koinonia in ecclesia. Dies – diese trans-
zendentale Dimension moderner Vergesellschaftung – unterscheidet die 
inklusive Gesellschaft von der liberalen Vertragsgesellschaft des posses-
siven Individualismus.
Diese ecclesiastische Transzendentaldimension der modernen koinonia 
diffundiert aber nicht in alle Verästelungen des sozialen corpus des mo-
dernen Lebens. Nicht die Gesellschaft ist in toto eine religiöse Ordnung. 
Die Gesellschaft – soll sie inklusiv sein – basiert eben nur auf nicht-kon-
traktuellen Voraussetzungen des Kontrakts, beruht als System der Re-
ziprozitäten auf der Offenheit einer vorgängigen Gabebereitschaft, die 
psychodynamisch einen Vertrauensvorschuss ebenso benötigt wie eine 
psychodynamische Offenheit angesichts der wechselseitigen Konstitutio-
nalität von Identität und Alterität47.
Diese Selbstbegrenzung meiner These ist wichtig, will der religiöse 
Sozialismus als freiheitsliebende Lehre von der personalistischen Ge-
sellschaftsgestaltungspolitik nicht selbst wiederum überschießen in die 
Gefahr eines ungewollten, aber dann doch schleichend zur Oberfläche 
auftauchenden linken Totalitarismus. Doch auch die Abgrenzung zum 
Liberalismus ist konstitutiv.
Denn: Diese Offenheit ist nicht die Ideologie der offenen Gesellschaft. 
Die Idee der Inklusion ist kein Relativismus. Sie ist offen in den Ergeb-
nissen, beruht aber auf einer transzendentalen Geschlossenheit geteilter Ba-
siswerte48. Sie setzt somit eine von Liebe, Gabe, Vertrauen, Empathie und 
47 | Dazu die gut skizzier te Theoriedebatte bei Birk 2016, S. 11ff.
48 | Vgl. Anhang 2.
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Mut geprägte Basispersönlichkeit49 voraus. »Erziehung zur Mündigkeit« 
ist eben Erziehung und setzt selbst Erziehung voraus. Erziehung, nicht 
die Subjektivierungsmächte des epochalen Dispositivsystems selbst.
Hier mögen Diskurse aus der neueren deutschen Rezeption der fran-
zösischen Debatte um die ontologisch-ontische Differenz des Politischen 
und der Politik im Rahmen einer agonalen50 Theorie des Wesens der Poli-
tik51, wohl jenseits einer Binärik von Freund und Feind bei Carl Schmitt52, 
ebenso einfließen wie eine an Hannah Arendt angelehnte Theoriebildung 
über Sorge53, Liebe und Politik54. Diese Theorielinien sollen hier jedoch 
nicht vertiefend aufgegriffen werden. Es geht um das heterotope Disposi-
tiv der Würde. Hier55 – im biopolitischen Kontext56 gouvernementaler Re-
gime – konvergieren zum Teil das genealogische/archäologische Denken 
von Agamben (2008) und Michel Foucault (2014).
Die (mitunter auf Walter Benjamin rekurrierende57) zeitontologische 
Hermeneutik des Römerbriefes bei Agamben (2006) stellt die entschei-
49 | Hier könnte an eine psychodynamisch fundier te Kulturanthropologie an-
geknüpft werden: Kardiner/Preble 1974, S. 256f., 263ff. Vgl. dazu auch Manson 
1988.
50 | Mouffe 2014.
51 | Marchart 2013.
52 | Obwohl Schmitt durchaus hier und in Kreisen der Frankfur ter Schule selek-
tiv rezipier t wurde. Dies ist eines der schwierigen Interpretationsaspekte in der 
Schmitt-Forschung. Vielleicht liegt hier gerade ein Beispiel für unkontrollier te 
Gegenübertragung der Angst der Wissenschaft im Sinne von Devereux (Abschnitt 
V.) vor. Der Slogan Sozialismus statt Barbarei ist in der – paradox formulier ten 
– staatskommunistischen Praxis ja in grotesker Absurdität transformier t worden.
53 | Schuchter 2016; Weber 2016.
54 | Tömmel 2013; Geulen/Kauffmann/Mein 2008; Breier/Gantschow 2012.
55 | Vgl. dazu auch Sarasin 2003.
56 | Lemke 2007; Muhle 2008; Jansen 2012.
57 | Vor allem im Kontext von Benjamins Aura-Begrif f wird dies verständlich. Kul-
tur- und religionsgeschichtlich liegt der Ursprung im religiösen Kult. Die aurati-
sche Daseinsweise ist in diesem Ursprung also an der Ritualfunktion gebunden. 
Vor diesem Hintergrund ist die weitere Geschichte bei Benjamin eine solche des 
Aura-Verlustes. In verzerr ter, entfremdeter Form kommt die Sakralität im Waren-
konsum und in den Orten des Massenkonsums zum Ausdruck; in den Weltaus-
stellungen sah Benjamin die Wallfahrtsstätten des Warenfetischismus. Diese 
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dende Frage58 nach der Bedeutung des Jetzt.59 Binäriken tun sich dabei 
auf, etwa solche der Dualität von Innen und Außen als Diesseits und Jen-
seits. Es stellt sich die Frage nach der Gestaltung der Welt60 als Aufgabe: 
aus der Kraftquelle des Glaubens heraus hin oder als Abwendungshaltung 
von der Welt weg?
Die Frage nach einem messianisch61 aufgeladenen Jetzt – so gesehen 
eine Zeit, die bleibt und außerhalb des Flusses der chronologischen Zeit 
steht – in Abgrenzung zu einer apokalyptischen Erwartung der Erlösung 
in ferner Zukunft, die ich im Rekurs auf den paulinischen Römer-Brief 
auch in der kritischen Auseinandersetzung mit der Zivilisationskritik 
der konservativen Revolution62 thematisiert habe, ist in der Literatur mit 
Bezug auf Badiou63, Agamben, Zizek, Santner64 subtil differenziert re-
konstruiert worden. Der Diskurs ist hier nicht ganz einfach, ist er doch 
begleitet von gegenseitigen Rezeptionsschwächen (wobei es oftmals m.E. 
gar nicht um authentisches Bemühen des Verstehens geht, sondern um 
markante inszenierende Selbst-Positionierung durch Abgrenzung) und 
ist ein Gemisch aus Abgrenzungen in der theoretischen Fundierung und 
Konvergenzen in möglichen Schlussfolgerungen. Doch was dennoch ent-
gegen all dieser Schwächen festzuhalten bleibt:
• Jedenfalls geht es letztendlich um die Frage der Offenheit des Men-
schen zur Freiheit und zum gelingenden Miteinander in der Imma-
nenz der Geschichte.
religionsphänomenologisch anmutende Kulturdiagnose macht sich bei Benjamin 
am »Großstadtelend« topographisch fest. Benjamin fragt sich nun, ob mystisch 
und messianisch in dieser elenden Welt nicht doch noch Formen authentischer 
Aura-Er fahrung möglich ist. Aber genau darum geht es: Um Herbeiführung eines 
anderen, sozialistischen Lebens. Ein Analogon ist wohl in Paul Tillichs Kairos-Er-
lebnis im kulturphilosophischen und onto-theologischen Kontext seines religiö-
sen Sozialismus als Geschehen theonomer Kultur zu sehen.
58 | Vgl. auch Zizek 2003, S. 109ff.
59 | Vgl. dazu Zizek 2003, S. 142f.
60 | Dazu auch Borries 2016; Maar 2016; Banz 2016.
61 | Vgl. dazu auch Brumlik 2013.
62 | Schulz-Nieswandt 2017.
63 | Vgl. Badiou 2009.
64 | Finkelde 2007.
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Anders – um das uralte Form-Problem65 der Metaphysik, die in neuerer 
Literatur wieder vielfach in interessanter Weise thematisiert wird66, zu 
aktualisieren – re-formuliert:
• Kommt die Essenz des Menschen in der Welt zur Existenz?
Gemeint ist67: Eine generative (schöpferische) Form (gF) transportiert 
den Inhalt in eine expressive Form (eF), in der der Inhalt zum Ausdruck 
kommt:
gF → Inhalt → eF.
Oder ist im Lichte des Verlusts der ursprünglichen Vorgeschichte der 
Sündenwelt die Zukunft eine eschatologische Hoffnung, die das Jetzt und 
Hier in die Bedeutungslosigkeit hinein eskamotiert?
In der neutestamentlichen Debatte des 20. Jahrhundert blieb es kon-
trovers, ob die Eschatologie – und somit die Erfüllung – auf die Zukunft 
verweist oder ob das Jesus-Geschehen nicht bereits68 das entscheidende 
messianische Ereignis war und nun die Welt in diesem Lichte erfüllt ist. 
Erneut werden Variationen zur Zwei-Reiche-Lehre evident:
• Geht es um eine Vermittlung von Glauben und Tun in der Hybridität 
beider Reiche im Hier und Jetzt?
• Oder geht es um eine strikte Trennung, wonach sich die glaubende 
Haltung zur Welt des Jetzt und Hier nur Ekel abwehrend zuwenden 
kann?
Ist Wahrheit nur außerhalb der sozialen Wirklichkeit zu finden69?
So sah es schon Luther infolge von 1, 16 und 17 Römerbrief. In der Gna-
de, nicht im guten Tun ist der Mensch von Gott gerechtfertigt. Gleichwohl 
65 | Auhser 2015; Schneider/Vogel 2016; Klammer u.a. 2016; Maar/Ruda/Völ-
ker 2016.
66 | Vgl. theologisch auch Dalfer th/Hunziker 2011.
67 | Vgl. auch zuletzt in Schulz-Nieswandt 2015b; 2016b.
68 | Zur Problematik der säkularisier ten Eschatologie vgl. auch Hubbeling 1981, 
S. 143ff.
69 | Vgl. dazu in Schulz-Nieswandt 2017.
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bleibt im Römerbrief das Gebot der Nächstenliebe (13, 8-10) wirksam70. 
In einer messianischen, nicht auf zukünftige Apokalypse ausgerichteten 
Auslegung des Jesu-Geschehens – in, so verstehe ich es, Agambens Rö-
merbrief-Exegese: »Die Zeit, die bleibt« – wird die Differenz prägnant. So 
geht es bei allem heilsgeschichtlichen Überschuss einer Theologie um 
die Sozialreform – dieser einen – der Welt der Jetzt-Zeit im Lichte sozialer 
Gerechtigkeit einer demokratisierten Welt.
*
Ich vertiefe nochmals das Thema Sein und vom Werden des Seins der 
Person. Der Mensch ist Person, aber er wird dies erst: Ist es bereits und 
wird es erst:
ist → bereits und wird → erst.
Das scheint der Logik zu widersprechen.
Das Kopula und wirft Fragen auf. Aber diese (mitunter Blochsche) 
Ontologie des Noch-Nicht – den Sachverhalt von Essenz und Existenz so-
zialtheoretisch gewendet – als Erinnerung an einen noch nicht erfüllten 
Traum ist modallogisch eben anders zu verstehen. Dem Menschen kann 
man nicht – so auch die heilige Botschaft der Präambeln der relevanten 
UN-Konventionen – sein Wesen berauben, auch dann nicht, wenn er es 
nicht oder nur zum Teil Gestalt annehmend empirisch verwirklichen kann.
Sein Wesen an sich muss empirisch nicht zwingend zur Existenz 
kommen. Das Potenzial bleibt dann unausgeschöpft. Aber ein nicht zur 
Wirklichkeit kommendes Potenzial ist als Potenzial dennoch da.
Das Wesen ist vom Modus einer abwesenden Anwesenheit. Genau diese 
Eigenschaft der Anwesenheit des Abwesenden kommt ja dem transzenden-
ten Gott zu. Da hier aber nicht Gott, sondern die Würde des Menschen 
das Thema ist, ist die Würde also göttlich.
Gott ist die (figürliche) Idee der absoluten Würde. Urbild, Archetypus, 
memethisch transportiert in der sozialen Evolution als Kulturgeschichte. 
Nicht hinreichend dergestalt reflektiert, kann der Archetypus zu einer 
Praxis symbiotischer Neurosen und autoritärer Persönlichkeiten anstalts-
kirchlicher Herrschaft im Modus der Infantilisierung der Gott-Mensch-
Beziehung als ewige Eltern-Kind-Relation regressieren.
70 | Vgl. auch Moenikes 2007.
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Damit halte ich jede Kirche und Priesterherrschaft aus der Formulie-
rung meiner These von den heiligen Grundlagen des säkularen Rechts-
staates heraus. Alles andere wäre der Anfang vom Ende des Rechtsstaates. 
Der Rechtsstaat muss laizistisch sein.
Die Wirklichkeit ist also eine Doppelte, eine solche von Potenzialität 
und Faktizität. In der geschichtlichen Zeit erfüllt sich das Messianische 
dann, wenn Potenzialität und Faktizität zusammenfallen. Diese Inhalts-
Form-Metaphysik verstehe ich jetzt – wie schon bei Adorno oder Guy 
Debord71 – aber immanentistisch als Selbstwerdung des Menschen in der 
Immanenz seines Seins.
Die ekstatische Dynamik der Personwerdung als Telos der Gattungs-
geschichte und als erträumter Lebenszyklus in der Ontogenese sowie die 
transgressive Dynamik der Kultur des sozialen Miteinanders ist Transzen-
denz innerhalb der Immanenz der Vitalitätsfunktion (Vf ) des geschicht-
lichen Zeitstromes (gZ):
{[T] I} ← Vf (gZ).
Die messianische Zeit (mZ) spielt sich in der Jetztzeit der geschichtlichen 
Verknüpfung von Vergangenheit und Zukunft in der performativen Leis-
tung der Gegenwart ab: Die Gegenwart G ist die zeitliche Verortung als 
generative Form (gF) der Gestaltwahrheitswerdung (Ausdrucksform: AF) 
der Person als Telos (TdP):
gF (GmZ) → TdP →AF.
Im Rahmen dieser prozessorientierten Immanenzontologie ist die Idee der 
nicht-theistischen Onto-Theologie – letztendlich eine sozio-kosmische 
Metaphysik der personalen Kultur des Sozialen – zu sehen. Dies ist zu 
verstehen als säkularisierte Imago Dei-Vision.
Im Christentum war diese post-theologische Metaphysik als Sozial-
ontologie auf anthropologischer Grundlage insofern immer schon ver-
borgen angelegt, weil Christentum zum freiheitsliebenden Sozialismus 
strebt und treibt.72
71 | Vgl. dazu auch Beer 2012.
72 | Dabei wirkt die ältere Debatte um eine »Theologie der Revolution« (Rend-
tor f f/Tödt 1969) heute bereits weit weg und befremdlich. Diese exotische Anmu-
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Die herrschaftliche, hierarchische, autoritäre, letztendlich zur Regres-
sion neigende Anstaltskirche ist dagegen die Entfremdungsform des ge-
nossenschaftlichen Archetypus.
Es ist die Form der Genossenschaft, die kulturgrammatisch nach mei-
ner Sicht der Dinge der Idee der Personalität optimal wesensnah ist. Die 
Idee des sozialen Rechtsstaates als legitime Herrschaft ist der gewachse-
nen Komplexität der menschlichen Evolution geschuldet. Aber auch hier 
bleibt jedoch die (mitunter kantische) Idee der Welt als Genossenschaft 
der utopische Fluchtpunkt.
*
Diese Sicht ist angemessen nur zu erarbeiten im Denkhorizont eines frei-
heitlichen (gottlosen) religiösen Sozialismus.73
Die Idee der Autonomie des Menschen bettet sich ein in die Idee der 
Person-Werdung im Zuge der Partizipation am Gemeinwesen. Wenn der 
Mensch immer nur im Modus der Welt der Sprache ist74, dann bedeutet 
dies phänomenologisch – dialogisch gedacht – einen konstitutiven Rück-
verweis auf den relationalen Charakter der Autonomie und deren Ur-
Konstitution durch die An-Rufung des Ich als ein Mich75.
Dies stiftet, anders als (in Bezug auf die Figur der Anrufung) bei Alt-
husser76 mit Blick auf die Herrschaft der polizeilichen Apparate77, onto-
logisch formuliert, den genossenschaftlichen (und zugleich gemeinwirt-
schaftlich verträglichen) Archetypus der menschlichen Gesellung, eine 
sozialontologische Fundamentalfrage, die ich schon in älteren Studien 
zur historischen Anthropologie von Herrschaft und Genossenschaft78 
aufgeworfen habe.
tung der »Theologie der Revolution« (vgl. auch Metz 1973) wird evident im Kontrast 
mit den Darstellungen der konservativen Sozialreformbewegungen im neueren 
Christentum (vgl. etwa in Budde 1961).
73 | Vgl. auch in Casper/Gabriel/Reuter 2016. Vgl. ferner Schempp 1969; Ewald 
1984; Marquardt 1972.
74 | Dazu in Bollnow 1970, S. 114ff.
75 | Schulz-Nieswandt 2014a; 2015.
76 | Louis Althusser ist allerdings ein eigenkomplexes Thema. Vgl. auch Bruck-
schwaiger 2014.
77 | Schulz-Nieswandt 2015b.
78 | Schulz-Nieswandt 2003.
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In der nachfolgenden Analyse wird das Thema aber – aspektenhaft 
– primär soziologisch, politologisch und psychologisch verstanden, abge-
handelt wird es inter-disziplinär. Die Analyse knüpft jedoch an einigen 
Überlegungen an, die ich am Ende einer meiner letzten Publikationen79 
nur knapp skizziert habe80: Sind Fragen (Bendixen 2012) zum sozialen 
Fortschritt deckungsgleich mit Fragen zur Zivilisationsentwicklung? 
Löst sich die Zivilisationskrise über den sozialen Fortschritt? Oder reicht 
sozialer Fortschritt nicht hin zur Klärung der Frage der Zivilisation? Die-
se Fragenhorizonte haben sich erneut aktualisiert angesichts der Krise 
der EU81, angesichts einer Krise, die deshalb so tragisch erscheint, weil 
die EU an der Schwelle zur Bildung einer solidarischen Rechtsgenossen-
schaft82 stand, diese aber nunmehr verspielt, wenngleich die Brüsseler 
Regulationskultur83 nicht ganz ohne Schuld ist für diese Krise. Die Bri-
ten, die ohnehin seit längerer Zeit in der EU (kollektivguttheoretisch im 
Lichte von Theoremen opportunistischen Verhaltens gesehen) nur Rosi-
nenpickerei betrieben haben, sind ja nur ein Baustein in dieser Erosion. 
Wenn andere Staatschefs argumentieren, die EU sei keine Wertegemein-
schaft, so sind diese entweder unwissend oder willentlich verfassungs-
widrig, wenn der konstitutionelle Charakter der Verträge bedacht wird.
79 | Schulz-Nieswandt 2016, S. 83f.
80 | Weil sie an anderer Stelle ausführlich dargelegt werden: Schulz-Nieswandt 
2017.
81 | Offe 2016.
82 | Schulz-Nieswandt 2012.
83 | Schulz-Nieswandt 2013b.

III. Soziologie der Exklusion
Armut ist als Zustand sozialer Ausgrenzung zu verstehen, die Bevölke-
rungsteile einer Gesellschaft gegenüber dem Wohlstandspartizipations-
zentrum an eine – teilhaberechtlich hoch problematische, weil de-perso-
nalisierende1 – Peripherie drängt.
Das ist eine – rechtsphilosophisch relevante – soziologische Sicht, die 
sodann aber auch alltagsweltlich erst noch als Ordnung personalen Erleb-
nisgeschehens angemessen zu verstehen ist.
5. sozialstruk tur und kultur des reichtums
Die empirisch fundierten Diskussionen zu der problematischen Einkom-
mens- und Vermögensverteilung2 verweisen uns auf einen dramatischen 
Wandel der Sozialstruktur in Deutschland.
Das Thema ist empirisch fundiert erforscht, etwa durch das DIW 
(2014) auf der Basis des SOEP. Das individuelle Nettovermögen sei mit 
einem Gini-Koeffizienten von 0.78 auf einem international hohen Niveau. 
Eine solche Vermögenssituation wird auch auf anderer Datenbasis von der 
Deutschen Bundesbank (2016) tendenziell bestätigt. Großes Aufsehen hat 
der Vierte Armuts- und Reichtumsbericht der Bundesregierung3 erregt, 
weil in diesem Zusammenhang öffentlich Manipulationen der Ergebnisse 
seitens der Bundesregierung diskutiert worden sind; folgt man der mas-
1 | Vgl. auch Heinz 2014, S. 307ff.
2 | Spannagel 2013; Stiglitz 2015; Druyen/Lauterbach/Grundmann 2009; Bö-
wing-Schmalenbrock 2012.
3 | Bundesministerium für Arbeit und Soziales 2013.
50 Menschenwürde als heilige Ordnung
senmedialen Berichterstattung, dann erging dieser Vorwurf wohl nicht 
ganz zu Unrecht.
Es geht gar nicht um kollektiven Neid auf das Phänomen des Reich-
tums. Die Funktionalität von Reichtum – ohnehin umstritten in der So-
ziogenese4 – ist aus der wirtschafts-, sozial- und kulturgeschichtlichen 
Forschung5 bekannt. Das Unbehagen resultiert dabei vielmehr aus dem 
korrelativ wahrgenommenen Verfall der wirtschaftlichen und politischen 
Verantwortungseliten und der, argumentiere ich in einer habitustheoreti-
schen Tradition von Veblen (2007), vielfach beobachtbaren mangelhaften 
sozialcharakterlichen Aufstellung der reichen Eliten6.
Schauen wir daher in die Welt der Armut. Die Sozialstruktur Deutsch-
lands lässt sich nur beschränkt in der Tradition der alten Bildsprache der 
Zwiebel7 der breiten Mittelschichtgesellschaft beschreiben. Doch der so-
ziale Wandel definiert die Herausforderungen, denen sich die Sozialpoli-
tik passungsfähig widmen muss.
Nie war Deutschland eine Gesellschaft jenseits von Stand und Klasse 
gewesen, haben sich soziale Schichtungen vielmehr eine Metastruktur 
von Zentrum und Peripherie gegeben. Die deutsche Soziologie der So-
zialstruktur ist im internationalen Vergleich hier eine gewisse Zeit lang 
exotische Wege gegangen. Die Exklusionen von Menschen, die sich wie 
Münchhausen am eigenen Schopfe nicht mehr aus dem Sumpf ziehen 
können, sind nachhaltig prägend geworden für die bundesdeutsche So-
zialstruktur.
Prekarität prägt die liminalen Grenz- und Übergangsräume. Das Mo-
dell von Zentrum, Semi-Peripherie und Peripherie8 zeichnet sich als rele-
4 | Diamond 2015.
5 | Zur Genealogie des Marktes: Schmidt 2011.
6 | Lauterbach/Druyen/Grundmann 2010; Ströing 2015.
7 | Lauterbach/Druyen/Grundmann 2010; Ströing 2015. Dabei gibt es im Inneren 
schmutzige Zonen, deren Geschäft der soziale Schmutz mit dem »Schmutz als Be-
ruf« (Schürmann 2013) ist: Gemeint ist die Situation in der Reinigungsbranche.
8 | Völcker/Amacker 2015; Götz/Lemberger 2009; Garstenauer/Hübel/Löffler 
2016. Die Herausbildung von cultures of poverty (Goetze 1992) fügt sich (sozia-
lisationstheoretisch re-formuliert und als trans-generationelle Risikoweitergabe 
modelliert) in die implizite Pfadabhängigkeit solcher Insider-Outsider-Dualismen. 
Eine der interessantesten Fragen in diesem Beobachtungs- und Analysefeld ist die 
Problematik, ob es jenseits traditioneller Heterotopien der Ausgrenzung (stationä-
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vant ab. Der Logik des Zentrum-Peripherie-Modells entspricht die fehlen-
de Mobilitätschance. Denn die im Modell wirksame Form der Kausalität 
ist die der zirkulären Kumulativität.9 Damit kommt es nicht zur Konver-
genz der sozialen Sphären, sondern zur soziotopographischen Divergenz. 
Eine Polarisierung von Insidern und Outsidern ist zu beobachten, Mar-
ginalisierung10 und Prekarität11 sind konstitutive Merkmale der neuen 
sozialstrukturellen Architektur.12 Das goldene Zeitalter der Nachkriegs-
rekonstruktion13 – und sein Mythos der Normalarbeit14 – war historisch 
doch nur eine relativ kurze Episode.
re Anstalten der Ausgrenzung des homo patiens) und der ambivalenten Illusionen 
(Bordelle, aber auch des Urlaubs) auch neue – innovative – Heterotopien (Schäfer-
Biermann u.a. 2016) gibt, die, wenn auch zunächst als hybride Wachtumsgebilde 
(z.B. die demenzfreundliche Kommune [Schulz-Nieswandt 2012a], das demenz-
freundliche Akutkrankenhaus), transgressiv-dionysisch sind und – entgegen dem 
neo-konservativen Denken der Neo-Liberalen (Hirschman 1992) – auf konkrete 
Utopien der Transformation verweisen mögen. Es geht also um Signaturen der alten 
Ordnungen und um epiphane Signaturen ganz anderer – neuer – Signaturen (vgl. 
auch Mörtenböck/Mosshammer 2016). Zu solchen Möglichkeiten am Beispiel des 
Wandels der »Behindertenhilfe« vgl. Schulz-Nieswandt 2016c. 
9 | Vgl. zum Konfliktpotenzial des sozialen Abstiegs auch Nachtwey 2016.
10 | Marginalisierung markier t Randständigkeit, also Bedeutungsarmut. Exklu-
sion generier t dagegen Bedeutungslosigkeit, die mit der Figur des sozialen Todes 
(Rabel 2000) verbunden ist. Alle sozialstrukturellen Modi sind figurationssozio-
logisch (Elias 2014; Treibel 2008) und somit externalitätstheoretisch (vgl. dazu 
im Anhang 1) in Bezug auf Befähigungen (struktur- und prozessbezogen) und auf 
Wohlfahrtsverteilungen (ergebnisbezogen) zu verstehen.
11 | Prekarität verstehe ich als lebenslagentheoretische Generalisierung der be-
reits älteren Figur der working poor (Strengmann-Kuhn 2003). Im Gegensatz zur 
Exklusion mögen hier noch liminale Räume (Turner 2005; Bräunlein 2012; Nes-
terova 2013) wirksam sein, die gewisse Statuspassagen (Gennep 2005) – aller-
dings eben auch »nach unten«, nicht nur »nach oben« – ermöglichen können.
12 | Die neuere sozialstruktursoziologische Literatur hierzu boomt. Vgl. u.a. Er-
linghagen/Hank 2013.
13 | Abelshauser 2011.
14 | Muckenhuber/Hödl/Griesbacher 2016.
52 Menschenwürde als heilige Ordnung
Die generativen Mechanismen sind soziologisch weitgehend ent-
schlüsselt. Die Grammatik des Geschehens ist wie die DNA des mensch-
lichen Körpers bereits verstanden:
• Es ist ein komplexes Spiel von Vektoren (Schicht, Geschlecht, Migra-
tion15).
• Und im Kern kristallisiert sich die Problematik aus dem Zusammen-
spiel von Bildungs-, Erwerbsarbeits-, Verschuldungs-, Krankheits- 
und Sozialversicherungsbiographien.
• Überschuldungsbiographien16 ordnen sich hier ebenso systematisch 
ein wie die Effekte der ungleichen Vermögensvererbung im inter-ge-
nerationellen Gefüge17.
So entwickelt sich eine eigene Prozessontologie des Sozialen. Dabei wirkt 
die Überverschuldung als Ungleichheitsvektor in zentripetaler Weise, die 
Vererbung in zentrifugaler Weise. Das Kausalitätsverständnis ist dem-
nach das einer zirkulären Kumulativität. Gegebene Prekarität und Nei-
gung zur Verarmung werden durch Überverschuldungsrisiken vertieft, 
gegebener Wohlstand durch Vererbung verstärkt. So kommt es zu Diver-
genzdynamiken zwischen »oben« und »unten«, von Innen und Außen.
Das Thema der Altersarmut18 ist daher angemessen nur zu verstehen 
als kalendarisch späte Ablagerung der Entwicklungsmuster des Lebens-
laufes. Die Facetten des Alters19 repräsentieren die Vielfalt des Alterns. 
Dies ist vor allem im Rahmen der differentiellen Alternspsychologie und 
der sozialen Gerontologie entfaltet worden.
Und diese komplexe Dynamik, auch hier darf ich mich nochmals wie-
derholen, gefährdet die Demokratie.
Der neue Rechtspopulismus20 resultiert wesentlich auch aus der Psy-
chodynamik vieler Menschen, ihre Angst21 angesichts der Art und des Tem-
15 | Klinger/Knapp/Sauer 2007.
16 | Grundlegend auch: Graeber 2012; Schulz-Nieswandt/Kurscheid 2007.
17 | Beckert 2013.
18 | Bertelsmann Stif tung 2015.
19 | Schlaffer 2016; Mahr 2016.
20 | Zur Problematik des Populismus vgl. auch Müller 2016.
21 | Micali/Fuchs 2016.
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pos des sozialen Wandels nicht in einer Haltung22 der liebenden Weltof-
fenheit, sondern der Berührungs- und Begegnungsphobie (apotropäische23 
Hygieneangst24) zum Ausdruck zu bringen25.
Die Schlüsselfunktion der Bildung ist zum Konsens geworden. In der 
Folge ist das Paradigma der investiven Sozialpolitik26 und der Idee der 
Befähigung27, allerdings in signifikant verschiedenen normativen Varian-
ten28, wirksam geworden.
Manche Variante ist einerseits neo-liberal geprägt. Teile des Dis-
kurses andererseits überspitzen diese neue Utopie der präventiven statt 
kompensatorischen Sozialpolitik und marginalisieren Menschen, die an 
diesem Dispositiv des Produktionismus nicht teilhaben können.
Auch droht die Beschleunigung dieses investiven Bildungsdispositivs 
zunehmend zu einem Wettbewerbsdruck zu führen, der den einzelnen 
Menschen und deren Familien überfordert und erschöpft.29 Viele weite-
re Facetten dieser Kultur des flexiblen Kapitalismus30 wären anzuführen. 
Hier ist die soziale Politik und mit ihr auch die Praxis Sozialer Arbeit 
gefordert, einerseits zunächst als kompensatorische Politik, die durch 
investive Politik nicht vollends präventiv zu ersetzen ist, andererseits als 
22 | Kurbacher 2016; Kurbacher/Wüschner 2016. Kritisch zur Tugendethik Halbig 
2013.
23 | Vgl. auch Böcher 2013 sowie Frey-Anthes 2007. Zur sozialen Phobie Leich-
senring u.a. 2015.
24 | Schulz-Nieswandt 2013; 2013a; 2015.
25 | Nochmals Bauman 2016.
26 | Schulz-Nieswandt 2014, S. 28ff.
27 | Die aktuellen Begrif fssysteme des sozialpolitischen Diskurses, die sich um 
das capability-Konzept (Sen/Nussbaum 1993; Sukopp 2003) im Rahmen eines 
sozialdemokratischen Essentialismus zentrieren lassen, sind im Rahmen der 
europäisch fundier ten Gewährleistungsstaatlichkeit zu verstehen: Es geht um 
eine Sozialpolitik (Kaufmann 2003) der Ermöglichung von freier Persönlichkeits-
entwicklung im Lebenslauf.
28 | Z.B. Münch 2009.
29 | Hier siedeln sich post-strukturale Analysen der Kulturwissenschaft ebenso 
an wie sozialpsychologische und sozialepidemiologische Depressionsforschun-
gen. Vgl. auch Graefe 2016. 
30 | Sennett 2006; 2007; vgl. auch Mason 2016 mit Blick auf die mögliche Zu-
kunft (des Kapitalismus: Kocka 2014; Zinn 2015) als Transformation.
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befreiende Politik, deren Mandat sich jenseits neo-liberaler Gouverne-
mentalität an Sinn, Würde, Identität und Wohlbefinden der Menschen 
in ihrem personalen Status zu orientieren hat. Dafür müssen einerseits 
Rahmenbedingungen struktureller Art vorgehalten werden, andererseits 
verweisen Kategorien der Befähigung und Förderung auf die notwendi-
gen Kompetenzentwicklungen der menschlichen Person. Die gelingende 
Entwicklung des Kindes31 und der Jugendlichen ist u.a. an das Setting ge-
lingenden Familienlebens gebunden. Dies bettet sich in der lokalen und 
regionalen Sozialraumentwicklung im Kontext kommunaler Daseinsvor-
sorge ein. Dazu zählt auch die Ermöglichung der Vereinbarkeit von Fami-
lie und Berufsleben.
So haben sich allerdings auch neo32-calvinistische33 Arbeitsethiken als 
Tiefengrammatik einer auf Erwerbsarbeit fixierten investiven Sozialpoli-
tik entfaltet. Brot knüpft sich an Schweiß. Die alt- wie neutestamentlichen 
Wurzeln – andere Bezüge in der komparativen Mythologie sind möglich 
– sind bekannt. Implizite Schuldtheologien sind auch im Regime von 
Fördern und Fordern wirksam. Mentalitätsgeschichtlich gesehen: Diese 
Arbeitsethik ist Teil einer formenden Erziehung zur Marktökonomik.
Sicherlich gibt es auch andere Varianten der Marktwirtschaftsethik34.
Sozialgeschichtlich gesehen: Sozialpolitik aus dem Zeitalter des Ab-
solutismus der frühen Neuzeit35 heraus verweist auf die autoritär-diszipli-
31 | Die Debatte um die UNICEF-Kinder-Reporte (UNICEF 2014; Bertram 2008; 
2013) haben gezeigt, welcher bedeutsame Handlungsbedarf in Deutschland be-
steht. Kritische Stimmen zur K JHG/SGB VIII-Politik in Deutschland sind deutlich 
vermerkbar.
32 | Max Webers berühmte Theorie der Wahlverwandtschaft von Protestantismus 
und Kapitalismus und die dabei ausgelöste kontroverse Forschung bis heute soll 
hier nicht das Thema sein. Die Literatur ist Legende. Vgl. jedoch Schluchter 1988.
33 | Die calvinistische Auflösung des Zinsverbots (dazu auch in Hagemann 2007) 
ist ein weiterer Baustein in dieser Vorgeschichte zur industriekapitalistischen Ge-
schichte der Modernisierung (Wehler 1975). Die steht im Zusammenhang mit der 
langen Geschichte der Formen der Schuldknechtschaft, die die zentrale soziale 
Frage im vorchristlichen Altertum als urbanisierte Agrarklassengesellschaften (Kip-
penberg 1991) bezeichnete. Auch dazu hatte Weber gearbeitet (Otto 2011). Vgl. in 
Schulz-Nieswandt 2003.
34 | Oemann 2015.
35 | Maissen 2013.
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nierenden Wurzeln, denn Sozialpolitik war Teil einer edukativen Züch-
tigungs-Kultur der Formung des industriösen Menschen im Zuge der 
Etablierung des modernen Kapitalismus.
Aber ich will wieder zum Kern der Argumentation kommen.
6. sorge im alltag und das erleben  
der sozialen ausgrenzung
Viele Menschen finden keinen passenden Platz mehr in der Gesellschaft. 
Die soziale Ausgrenzung ist von massiver Form und bedroht den Zusam-
menhalt der Gesellschaft. Einkommensarmut beeinflusst prägnant das 
personale Erlebnisgeschehen vieler Menschen und bestimmt atmosphä-
risch die gesamte Gestaltqualität dieses Erlebens als eine Ordnung des 
Erlebens im morphologischen Inneren der seelischen Schichtung des 
Menschen.
Die Sorge, die die menschliche Existenz als Wagnis36 charakterisiert37, 
wird dramatisch. Die Entwicklungsaufgabe, die der Lebenszyklus des 
Menschen zwischen früher Kindheit und hohem Alter prägt, wird, exis-
tenzanalytisch betrachtet, zum Drama38.
Menschen fühlen sich, kohärenzpsychologisch formuliert, ohnmäch-
tig und merken, wie das Leben ihnen entgleitet, wie sie am Leben schei-
tern, wie sie ihr Dasein verfehlen. Trotz aller (auch sozialrechtlich kodi-
fizierter) Selbst- und Mitverantwortung wird die soziale Wirklichkeit als 
soziales Schicksal erlebt39, an dem der Mensch hilflos leidet. Und die kog-
nitive Dissonanz ist groß: Denn Europa ist, sattelzeittheoretisch formu-
liert, normativ-rechtlich konstituiert durch die40 Strukturwerte von 1789: 
36 | Jung/Joas 2008.
37 | Schulz-Nieswandt 2015a.
38 | Schulz-Nieswandt 2016.
39 | Danis/Möde 1982; Fischer 2008.
40 | Menschenrechtsgenealogisch bereits deuteronomisch verwurzelt: Otto 
2002; vgl. Joas 2014 und Armstrong 2006 zur Achsenzeit. Das (diachronische 
wie synchronisch-komparative) Thema der Beeinflussung der wohlfahrtsstaatli-
chen Entwicklung findet sich in verschiedensten Variationen in der Literatur der 
letzten Jahre (Gabriel u.a. 2013; Manow 2008). Das gilt auch für frühneuzeitliche 
Wurzeln in Europa, etwa mit Blick auf Nationalstaatsbildung, Konfessionsstruk-
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Freiheit, Gleichheit, Solidarität. Die die Problematik im Hintergrund klä-
rende rechtliche Re-Konstruktion im Mehr-Ebenen-System von Völker-
recht, Europarecht, Grundgesetz bis hin zum § 1 des SGB I soll hier nur 
nochmals angedeutet werden41.
Die Einkommensarmut beschränkt die grundrechtlich verbürgte 
Chance auf die Teilhabe am normalen Leben der Gesellschaft. Aber ge-
nau dieses Teilhaberecht ist multi-dimensional. Es geht um die Teilhabe 
an den ökonomischen, politischen, sozialen und kulturellen Gütern. Das 
Problem liegt anthropologisch also noch tiefer.
tur der Bevölkerung und Dritter Sektor (Anheier/Salamon 1992; Schmidt-Trenz/
Stober 2006; Schulz-Nieswandt/Köstler 2011) sozialer Dienste (Fix/Fix 2005). 
Für mich fundamentaler sind bereits die vorchristlich-altorientalischen und so-
dann frühchristlichen Wurzeln der Wohltätigkeit. Vgl. Schulz-Nieswandt 2003. Zur 
Arbeit zwischen Würde und Last im Neuen Testament vgl. auch Söding u.a. 2016. 
Mit Blick auf die Vorgeschichte der Eucharistie (Heilmann 2014) habe ich bis-
lang (neben dem ethnopsychiatrischen Aspekt des »Gott essen[s]) vor allem den 
sozialpolitischen Charakter des Herrenmahls als gemeindliches Sättigungsmahl 
hervorgehoben. Die Literatur dazu ist legendär. Etwas außerhalb des normalen 
Duktus: Bachl 1983.
41 | Schulz-Nieswandt 2016.
IV. Anthropologie und      
 Rechtsphilosophie der Personalität
Mit den nächsten Kapiteln komme ich zum innersten Kern meiner Über-
legungen.
Hier wird das Theorem der Sakralität der menschlichen Personalität 
skizziert, auch unter besonderer Berücksichtigung der Person des Kin-
des.
Abschnitt II hat den Bezugspunkt dieses Denkens – die Problematik 
der Exklusion – dargelegt. Exklusion bedeutet De-Personalisierung. Inso-
fern stellt die Idee der Personalität den Kern des Inklusionsdenkens dar. 
Dies ist auf den homo patiens insgesamt bezogen, denn der Mensch ist von 
seiner Natur aus vulnerabel, weil seine Existenz kontingent ist. Er ist ange-
sichts seiner Vulnerabilität und – uno actu – angesichts seiner Liebesfähig-
keit und Liebesbedürftigkeit heilig:
• Denn in diesem Prinzip der Liebe ist das Mysterium einer harmonischen 
Welt verborgen.
Erkennt und anerkennt der Mensch in seiner Rolle als Mitmensch die-
se Sakralität, so zugleich jene Unbedingtheit, die sodann die Würde des 
Menschen unantastbar macht und, letztendlich, dem Diskurs über die 
Würde – so (scheinbar) paradox es klingen mag – die Diskursgrundlage 
(gemeint ist die Möglichkeit der Diskursivität) nimmt. In diesem Sinne 
enthält gerade das deutsche GG Ewigkeitsartikel. Über das Unbedingte 
kann man nicht diskutieren mit Absicht auf Hinterfragung und möglicher 
Negativität. Die Sakralität der Person ist das transzendentale Apriori1, um 
1 | Vgl. Anhang 2.
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die sekundären Formelemente des gelingenden, wahren Lebens zu ge-
nerieren: Freiheit, Gleichheit, Solidarität des sozialen Rechtsstaates als 
Grundlage und Rahmen auch der Entfaltung genossenschaftlicher For-
men2 der Gesellung und der Daseinsbewältigung.
7. Würde der person
Der Mensch3, folge ich dem breit aufgefächerten Schrifttum der philoso-
phischen, pädagogischen, psychologischen, biologischen Anthropologie, 
ist das einzige Säugetier, das seine Existenz nicht nur zu fristen hat; er hat 
sein Dasein zu führen4:
• Seinem Dasein muss – auch gerade angesichts des Bewusstseins von 
der Endlichkeit – eine sinnvolle Gestalt gegeben werden.
Die Ökonomik der Begierde – jenseits dessen, was Paul Lafargue (2014) 
in Le droit à la paresse (Paris: Oriol, 1883) als Arbeitssucht5 in der kapita-
listischen Gesellschaft darlegen konnte6 – auf das Haben (als Ökonomik 
der Libido) ist eine konstitutive Dimension seiner anthropologischen Ver-
fasstheit.
Die andere Dimension ist sein metaphysisches Ur-Bedürfnis nach 
Sinn: Sein statt Haben7. Und auch hier ist nach der Verteilung der sozia-
len Chancen zu fragen.
Verletzt wird nicht nur die Würde des Menschen, die als säkularisier-
te Gestalt der, allerdings widersprüchlich-vielgestaltigen8, z.T. gegen den 
2 | Schulz-Nieswandt 2015b.
3 | Agamben 2014; Blumenberg 2014; Chomsky 2016.
4 | Dalfer th/Hunziker 2011.
5 | Zur Geschichte der Arbeit vgl. auch Kruse 2002.
6 | Das Konzept der Muße bleibt aber nicht trivial: Gimmel u.a. 2016.
7 | Egal, ob im Kontext Kritischer Theorie (als Synthese von Dimensionen der Psy-
choanalyse und Dimensionen des Marxismus) oder katholischer Existenzialtheo-
logie (z.B. bei Gabriel Marcel: vgl. in Schulz-Nieswandt 2015a) diskutier t.
8 | Vgl. auch schon Rosenbaum 1972.
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Rechtspositivismus9 gerichteten aber nach wie vor durchaus aktuellen10 
Naturrechtstradition11 – ich erinnere auch an Ernst Blochs großes Ge-
dankenwerk zur menschlichen Würde12 – zu verstehen ist, angesichts der 
ökonomischen Not. Die Einkommensarmut gefährdet das nackte Leben 
des homo sacer.13 Gefährdet wird aber vielmehr auch und gerade die Wür-
de im Sinne der von Hans Joas (2011) so genannten Sakralität der Person14.
Der Rekurs auf Agamben ist hier durchaus nicht ganz unproblema-
tisch. Denn die Figur des homo sacer meint den Menschen, der nicht ge-
tötet werden darf, der aber dennoch vogelfrei ist.
Der Begriff des Vogelfreien ist nicht unkompliziert. Was meint er 
in diesem Kontext? Der Vogelfreie gehört nirgendwo hin. Er hat keinen 
Verband, keine Familie, keine (politische) Ordnung, der er angehört. Er 
darf nicht geopfert wohl aber getötet werden. Und hier ist der Punkt, wo 
Agambens Theorie kaum Zugang verschafft zur Theorie der heiligen 
Würde. Denn aus Sicht von Hans Joas gilt: Das Leben des homo patiens 
sacer ist heilig, also zu schützen. Aber was bedeutet Schutz? Auf welchem 
Niveau? Existenzminimum? Teilhabe an den Normalitätsstandards der 
Gesellschaft? Teilhabe an den ökonomischen, kulturellen, sozialen und 
politischen Gütern?
Es ist die Differenz zwischen dem homo sacer und dem Konzept des 
BürgerInnenstatus des homo patiens, die hier aufscheint.
Schon die klassische griechische polis schrieb nur dem waffentragen-
den, freien Mann die Bürgerrechte zu. Frauen, Kinder und die Fremden 
9 | Oertzen 1974.
10 | Leichsenring 2013.
11 | Flückinger 1954. Dazu etwa auch Römelt 2006; Schockenhoff 1996. Orien-
tierungen zum Überblick bieten die Ar tikel im RGG (1998ff.) und im TRE (1977). 
Schwach eher in Seif fer t 2001, S. 83ff. Fruchtbar aufzugreifen ist Rommen 
(1936), wenn man ihn hinsichtlich konservativer Anachronismen bereinigt und 
seine Kernargumentation im Lichte des freiheitlichen Sozialismus lesen würde.
12 | Bloch 2011; Schiller 2016. Dau auch Münster 2004, S. 315ff. sowie Wagner 
1995.
13 | Agamben 2011. Zu Agamben vgl. auch Geulen 2016 sowie Weiss 2003. Die 
aktuelle (und kulturwissenschaftlich im neueren Schrif ttum zunehmend erschlos-
sene) Asylproblematik in der EU steht paradigmatisch für dieses kulturarchäolo-
gisch geradezu archetypische Problem der Figur der Gastfreundschaft.
14 | Zu Joas vgl. u.a. Schäfer 2012 sowie Laux 2013 und Große Kracht 2014a.
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gehören nicht zu diesem Kreis. Das war15 in der Dorfgenossenschaft der 
königskritischen Schriften des Alten Testaments nicht viel anders. Der 
homo sacer hat sein nacktes Leben, aber keinen (vollwertigen) BürgerIn-
nenstatus. Er ist Mensch, aber Mensch zweiter Ordnung, weil er nicht teil-
habendes Mitglied der Nationalstaatlichkeit – oder über die europäische 
Unionsbürgerschaft organisiert16 – ist.
Systemtheoretisch-logisch betrachtet gibt es immer ein Innen und ein 
Außen. Von einer (kantischen) Weltgenossenschaft als universale Rechts- 
und Hilfegenossenschaft sind wir weit entfernt. Dem status quo der Men-
schenrechtspolitik17 kommt in der Diskussion mitunter eine sehr kritische 
Einschätzung entgegen.18 Die fundamentalen (weil konstitutiv) Aspekte 
der Universalität und der Unveräußerlichkeit19 – inherent und inalienable 
– der Menschenrechte sind nach wie vor mit der Differenz von SOLL und 
IST verbunden.
Dieses ekstatische Denken20 bleibt jedoch der Fluchtpunkt des utopi-
schen Träumens.
Nicht zufällig ist Dionysos der kommende Gott21: eine bleibende Figur 
in der ewigen Arbeit an der Wahrheit des Mythos.
Ansonsten bleibt immer das Delta bestehen: die Differenz von Soll 
und Ist, von Norm und Wirklichkeit. Die Differenz des Menschlichen zum 
Göttlichen ist unaufhebbar. Das allerdings ist auch die Grundlage der Frei-
heit. Denn Freiheit ist Entscheiden und Gestalten in der geschichtlichen 
Zeit. Und deren Kehrseite ist das Scheitern. Das Sein bleibt ein Wagnis. 
Ohne Mut geht es nicht. Die dafür notwendige Kraftquelle ist die Liebe.
Mag Joas zu optimistisch sein, Agamben ist zu pessimistisch.
Es gibt keine Alternative zur gottlosen22 Onto-Theologie der Orientie-
rung an einem Zivilisationsmodell (angelehnt an das Modell von Dieter 
15 | Schulz-Nieswandt 2003.
16 | Vgl. insgesamt auch Gosewinkel 2016.
17 | Hoffmann 2010.
18 | Zur These der Illusion: Wetz 2005.
19 | Krämer/Vellguth 2016.
20 | Knechtges/Schenuit 2013 mit Bezug auf die hier gestellte Thematik.
21 | Dazu Frank 1982.
22 | Vgl. auch Wuketits 2014; Dworkin 2014. Weitere Anfragen an die Zukunft der 
Religion nach der Krise der Gottesfigur finden sich bei Zizek 2001 und Rorty/Vat-
timo 2009.
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Senghaas23), das an den Eckpunkten der Französischen Revolution24 ge-
bunden bleibt und eine Welt bastelt,
• die Märkte und Rechtsstaat, sozialstaatliche Materialisierung des 
Rechtsstaates als sozialer Rechtsstaat, sozial friedvolle Formen der 
Konfliktaustragung und personale Affektselbstkontrolle25,
• Balance des Privaten (die Masken26 des Intimen) und des Öffentlichen 
(der Verantwortungsrollen), Eigennutz (Selbstbezogenheit) und Ge-
meinwohl (Weltbezogenheit),
• Begrenzung der Charakterneurosendichte (im Sinne von Prävalenz) 
in der Bevölkerung [...] sowie Nachhaltigkeitsdenken
zu einer kohärent-kohäsiven Gestalt führt.
Es handelt sich um die Idee eines säkularisierten Heils (durch Nächs-
tenliebe27) in der Immanenz. Sozialer Wandel als Fortschritt auf dem Weg 
dorthin ist Transzendenz in der Immanenz.
Gelingende Gesellschaftsgestaltungspolitik ist eine kulturgrammati-
sche wie auch zugleich psychodynamische Gleichgewichtsökonomik des 
Apollinischen und des Dionysischen, von Statik und Dynamik, von Ord-
nung und Überstieg als Bewegung, Systole und Diastole.
Also auch in psychologischer Hinsicht ist die Privatheit für das Coping 
des Menschen im Umgang mit gesellschaftlichem Erwartungsdruck wich-
tig, wobei der Mensch als Person Masken braucht, um sich dem öffentli-
chen Blick auch entziehen zu können. Einerseits. Andererseits ist der Inter-
ventionsdruck aus Sicht des öffentlichen Interesses in vielerlei Hinsicht 
evident. Wenn die Chancenverteilung durch fehlende/defizitäre soziale 
Umwelten des gelingenden Werdens der Person im Lebenslauf ungleich 
wird, wenn Entwicklungen verbaut, fehlgelenkt, gar zerstört werden, kann 
die gesellschaftliche Öffentlichkeit und ihre politische Ausdrucksform, der 
23 | Sein hexagonales Modell steht hier Pate. Ich habe schon früher auf ihn Bezug 
genommen. Vgl. auch Senghaas 2004.
24 | Thamer 2013; Furet/Ozouf 1996.
25 | Dazu auch Hinz 2002 zur Elias-Duerr-Kontroverse.
26 | Auch zum Thema Masken liegt nicht nur eine ethnologische, sondern auch 
eine breite neuere kulturwissenschaftliche Forschungsliteratur vor. Vgl. auch z.B. 
Hüls 2014.
27 | Horster 2016; Westerhorstmann 2014.
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Staat, nicht gelassen wegschauen. Der Privatraum ist kein heiliger Raum, 
der rein gehalten werden kann/muss/darf von der öffentlichen Regulie-
rung und Intervention. Der strikte Dualismus als binärer Code
{privat : öffentlich}
ist ein epistemisches Problem: So wird eine Denk-, Sicht-, Wahrnehmungs- 
und Wissensordnung aufgebaut, die staatliche Macht begrenzt, aber für 
andere Formen der Diskriminierung, der Ausgrenzung, der Ungleich-
heit, des Scheiterns und der Fehlentwicklungen, der Gewalt einen ent-
sprechenden Entfaltungsraum generiert, also zulässt.
Der Fokus der achtsamen Aufmerksamkeit muss daher wohl in Zu-
kunft in einer Neu-Codierung des liminalen Raumes zwischen Privatheit 
und Öffentlichkeit liegen, zudem in der Verantwortung jedes einzelnen 
Bürgers als Teil der Zivilgesellschaft. Dieser Zwischen- und Übergangs-
raum hybrider Strukturen und Prozesse muss so definiert und entwickelt 
werden, dass die Figuren
• Freiheit vor dem Staat,
• Freiheit durch und
• Freiheit im Staat
zu einem Ausgleich choreographiert werden. Die neueren Diskurs- und 
Praxisfiguren des Feldes deuten die Suche dieser politischen Balance in 
einer spezifischen Weise an: Die Defizite des privaten Raumes werden 
ressourcentheoretisch neu gedacht.
»Hilfe zur Selbsthilfe« ist die ältere Sprachformel für die aktuelle 
Ausrichtung auf gesellschaftliche Befähigung zur privaten Fähigkeit und ge-
sellschaftlichen Teilhabe.
Mir geht es28 primär um die struktural(istisch)e Aufdeckung von Bi-
Polaritäten in einem spannungsreichen Feld. Diese Feldspannungen be-
lasten auch die psychodynamischen Bipolaritätsmuster der dort jeweils 
involvierten Handlungssubjekte, von mir anthropologisch und rechts-
philosophisch anspruchsvoll als personale Qualitäten konzeptionell ver-
28 | Wie fast immer.
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standen. Die Spannungen sind nicht zu eliminieren, sondern gestaltend 
auszuhalten29.
Doch selbst diese Formulierung ist ambivalent, voller irreversibler 
Belastungen. Denn Leiden (Aushalten) und Freiheit (Gestalten) kommen 
zusammen. Zwischen den (gleitenden) Polen von Gelingen und Verfeh-
len ist die personale Daseinsproblematik, die immer, wenn man Heideg-
ger30 in eine empirische – soziologische und psychologische – Sichtung 
des Daseins überführt, eine Mischung aus Eigentlichkeit (Wahrheit) und 
Uneigentlichkeit (Entfremdung) sein wird und dementsprechend aufge-
spannt ist. Und das soziale Geschehen ist insgesamt davon geprägt. Inso-
fern korrespondieren kulturelle und psychodynamische Muster.
Die evaluativen Kriterien sind die – kontextuelle, relationale und rela-
tive – Autonomie der Person31 und die Teilhabe der Person am Gemeinwe-
sen. Die kollektive und die individuelle Dimension dieses dynamischen 
Ordnungsgeschehens verdichten (vereinen) sich, falten sich ineinander, 
in der Personalität als eigentliche, nicht verstiegene und daher auch nicht 
die Wahrheit verfehlende Daseinsmodalität der Person, in der Person als 
Knotenpunkt sozialer Beziehungen, als gelebter Zwischenraum des dia-
logischen Prinzips, von Gabe und Gegen-Gabe, der Kommunikationsge-
meinschaft.
Georg Simmels (2009) Gesellschaftstheorie modelliert molekula-
re Ordnungen (also Elias’sche [2014] Figurationen) als transzendentales 
kantisches Apriori der Gesellschaftslehre, nicht Summenlogiken von Ato-
men. Die strategische Spieltheorie hat sich selber erfunden infolge ihrer 
Annahmen. Atomismus und Vertragstheorie des possessiven Individua-
lismus32 gehören zwingend zusammen. Die Stärken dieses Weltbildes 
werden von den Schwächen dominiert. Es repliziert sich die Kant-Hegel-
Differenz (vgl. auch Kuhlmann 1995)
Kant : Hegel = Moralität : Sittlichkeit
29 | Jung/Joas 2008.
30 | Man kann einen Autor bekanntlich besser verstehen als er sich selbst zu ver-
stehen vermag.
31 | List/Stelzer 2010.
32 | Macpherson 1990.
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nunmehr als Relation von Vertrag zu Liebe. Sie ist nicht vollständig struk-
tural transformierbar in die epistemische Binärik bzw. sozial(pseudo)on-
tologische Bipolarität von Gesellschaft und Gemeinschaft. Ich bin (seit 
meinen Studentenjahren) der Meinung, Hegel lässt sich gut verstehen, 
wenn man ihn in Auseinandersetzung mit den Alten als Re-Konstruktion 
der aristotelischen Philosophie unter den Bedingungen der modernen 
Subjektivität versteht, womit sich die Frage nach der institutionellen Ein-
bindung von individualisierender Freiheit als dialektische Synthese stellt 
und als Sittlichkeit beantworten lassen kann.
Insofern replizieren sich die Strukturen auch als Relation von
Individualität : Personalität.
Das Individuum ist atomar, die Person molekular, aber in diesem figura-
tiven Modus Gestalt-bildend. Der atomare Modus ist der der Dissoziation. 






dissoziative Abstraktion : konkrete Assoziation.
Man mag an die chemische Molekularformel des Wassers erinnert sein: 
H2O.
Die zwei H mögen Vater und Mutter, O das Kind sein. Mit der Schöp-
fung des Kindes ist bereits der elementare Molekularcharakter der Le-
benssituation des Menschen33 konstituiert.34 Gerade deshalb35 hat Freud 
in seiner psychoanalytischen Orthodoxie hier – als Spiegelbild oder auch 
als Ablagerungsbecken gesellschaftlicher Konfliktformationen – den kul-
turtheoretisch exemplarischen oder eben auch im ontogenetischen Sinne 
33 | Dazu auch Dornes 2012 sowie Fivaz-Depersinge/Corboz-Warnery 2001. Fer-
ner Schon 1995. Weinert Portmann 2009.
34 | Vgl. auch zum alttestamentlichen Eltern-Gebot: Jungbauer 2002.
35 | Vgl. auch Aspekte in Zulliger 1969.
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generativ-genealogischen Prototypus der sozialen Psychopathologie der 
Neurosen entdeckt.
Das Beispiel von H2O ist allein deshalb faszinierend, weil mit dem 
Wasser natürlich zugleich ein mythos-, religions-und kulturgeschicht-
lich bedeutsames Phänomen in der Selbstdeutung des Menschen und der 
Menschheit überhaupt gewählt ist.36
Dabei wird – der Terminologie der Rechtsgeschichte von Otto von Gier-
ke folgend37 – nochmals deutlich, wie die Genossenschaft als Assoziation 
zutiefst korreliert ist mit dem personalen Satus des Menschen38. Herr-
schaft des Staates – hier folge ich der Theorie von Claude Lefort39 – ver-
weist dagegen auf die Ordnung der Atome als vertikale Regulierung der 
agonalen Dynamik des »System(s) der Bedürfnisse« (Hegel), wodurch sich 
bürgerliche Gesellschaft und Markt im Rahmen einer eher mechanischen 
Geometrie aneinander koppeln.
Nach – an der (auch aktuell immer wieder40 herangezogenen) be-
rühmten Studie von Kantorowicz (2011) angelehnt – dem Verlust der 
trans-fleischlichen Funktion des Körpers des mittelalterlichen Königs, 
der in dieser Weise das Ganze der göttlichen Ordnung verkörperte, sind 
Staat und bürgerliche Gesellschaft auseinandergefallen41. Avineri (1976) 
konstatierte, Hegels Rechtsphilosophie hätte erstmals dergestalt den mo-
dernen Staat begriffen.
Forsthoff ist dagegen bereits post-liberal. So ist bei Forsthoff42 die Ent-
fremdung des Menschen in der klassischen Moderne der Ausgangspunkt; 
aber seine Theoriearchitektur ist nun ganz eigener Art. Forsthoff wird von 
Meinel als post-liberal dargestellt: Der duale Gegensatz von Gesellschaft 
und Staat wird aufgehoben. Der Bürger sucht nun im Staat Sicherheit, 
nicht durch den Staat. Anders als im Funktionalismus von Thomas Hobbes 
(der Staat garantiert die bürgerliche Gesellschaft kraft seiner Autorität), 
neigte Forsthoff zunächst in der Tat zum totalen Staat, von dem er sich 
36 | Vgl. u.a. in Schulz-Nieswandt 2011. Forschungsliteratur auch angeführt in 
Schulz-Nieswandt 2017.
37 | Schulz-Nieswandt 2003.
38 | Schulz-Nieswandt 2015b.
39 | Angekündigt Lefor t 2017; Wagner 2013.
40 | Santner 2015; Skinner 2012; Ernst/Vissmann 1997.
41 | Dazu auch Günther 2004.
42 | Meinel 2011.
66 Menschenwürde als heilige Ordnung
wohl ein falsches Bild machte und von dem er sodann abgeschreckt war 
angesichts von dessen Gewaltsamkeit. Forsthoff wich vor dem Totalitaris-
mus (der Stiefel uniformierter Truppen) zurück: Sein Staatsverständnis 
war nochmals ein ganz Anderes. Der Bürger findet seine Sicherheit in der 
unmittelbaren Institutionalität des Staates, der aber in diesem neuen, post-
liberalen (post-bürgerlichen) Modus sein personales Dasein realisieren 
könne. Einer solchen Aufhebung der Trennung von Staat und Gesellschaft 
und einer solchen unmittelbaren Einbettung der Person in den Staat folgt 
der heute genutzte Begriff der öffentlichen Daseinsvorsorge eben nicht.
In der Genossenschaft als Gebilde ist der ökonomische Zweck ein-
gebunden in die Form der Gesellung, die der Personalverband stiftet. 
Die Unterscheidung von Kürwille und Wesenwille bei Ferdinand Tönnies 
ist dann passend, wenn gerade in der Genossenschaft auf das morpho-
logische Potenzial des Gelingens einer Form-Wesens-Passung sozialonto-
logisch abgestellt wird. Die organische Eigenheit – nicht Organizismus 
– braucht hier gar nicht überbetont zu werden, wenngleich das Werden 
der Form zugleich als Wachstum des Individuums zur Personalität der 
Idee der Entelechie nahe kommt. Die Betonung des Organischen bringt 
damit keinerlei Ent-Personalisierung mit sich, die eher dem maschinellen 
Charakter eines futuristischen Führerstaates eigen ist. Von Holismus soll 
hier nur die Rede sein, sofern eine gelingende Hylemorphik des Persona-
lismus als freiheitliche Genossenschaftlichkeit das Thema ist. 
Wie auch immer. Zurück zum Kernproblem. Der personale Mensch 
in seiner ganzen Leiblichkeit ist also – an sich (eigentlich) – sakral, also 
heilig, unantastbar. Dieses Verständnis der Heiligkeit entstammt der re-
ligionsphänomenologischen Forschung43. Auch Durkheims (2001) Lehre 
von den elementaren Formen der Religion darf angeführt werden. Das 
Sakrale darf nicht vom Profanen »verschmutzt« werden44. Es muss un-
berührt, rein bleiben.
Die Würde des Menschen ist definiert über den personalen Status des 
Individuums. Dies meint die Chance auf ein Selbstsein in Form der Par-
tizipation am Gemeinwesen. Exklusion ist daher ein Mechanismus hin 
– darauf ist eigens nochmals zurück zu kommen – zum sozialen Tod des 
43 | Eliade 1994; Otto 2014.
44 | Eliade 2011.
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Menschen, der keine Rolle mehr spielt, der nicht mehr gefragt ist, abge-
schrieben ist45. Es geht um die »Überflüssigen«46.
Gemeint ist nicht (nur) das soziale Sterben (in ausgegrenzten – tota-
len47 – Institutionen48, wozu es in neuerer Zeit eine eigenständige eth-
nographische Forschungsliteratur im Schnittbereich zur Gerontologie 
gibt49). Auch vor dem biologischen Tod ist der Mensch – etwa als Sklave50 
– bereits sozial tot, wenn er als Person keine Rolle spielt, nicht anerkannt 
ist und ohne Recht ist im Sinne einer An- bzw. Berufung auf einen Drit-
ten oder gar auf den generalisierten Anderen, der ihn stützt.
Schon die in der Geschichte der Sozialforschung berühmte Marien-
thal-Studie51 hat zeigen können, wie nur eine Minderheit auf dauernde 
Arbeitslosigkeit mit bleibendem aufrechten Stolz der Person reagiert; ver-
breitet sind dagegen vielmehr Apathie, Resignation, Depression.
8. sakr alität des kindesWohls
Es ist noch gar nicht so lange her: Die Kultur- und Psychogeschichte der 
Kinderheime52 – auch die verwaltungskulturelle Konstruktion von Ver-
wahrlosung sowie die narrative Konstitution einer Zöglingswelt – ist 
grauenvoll und hinterließ entsprechende Spuren im weiteren Leben der 
HeimbewohnerInnen.53
Erinnert sei ferner an den Aufstieg der wohlwollenden – eben zum 
Teil progressiv und in diesem Sinne sozialreformerisch orientierten – Ju-
gendfürsorge aus dem 19. Jahrhundert heraus über die Weimarer Zeit in 
den Nationalsozialismus hinein; eine grausame Geschichte der gouverne-
mentalen, am Dispositiv der »Verwahrlosung« festgemachte Sozialdiszi-
plinierung.
45 | Bourdieu 1987, S. 189f.
46 | Bude/Willisch 2008.
47 | Goffman 2014.
48 | Wittwer u.a. 2010.
49 | Vgl. ferner Elias 2002.
50 | Meillassoux 1989, S. 113.
51 | Müller 2008.
52 | Eiler t 2011.
53 | Hierzu liegen einige Studien und auch Er fahrungsberichte vor.
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Und dieser Befund ist vor folgendem Hintergrund zu begreifen: Das 
20. Jahrhundert – zu verstehen als generativer Kontext der Reformpädago-
gik54 – wurde in der bahnenden, also sozialer Wirklichkeit ideenpolitisch 
orientierenden Spur u.a. von Ellen Key zum »Jahrhundert des Kindes« 
(Key 2006).55 Neben Ellen Key56 sind Maria Montessori57 und Janusz Korc-
zak (2012)58 herauszustellen. Gerade Korczak wird in der neueren Literatur 
theoretisch mit den Menschenrechtsgedanken in Verbindung gebracht.59
Dies ist der sozial- und gesellschaftspolitisch positive und optimis-
tische Befund. Doch erst 1969 kam es in Deutschland zu den bekann-
ten kritischen Heimkampagnen. Demnach und danach hat sich das in-
stitutionelle Feld in der Folge der Kontroversen verändert. Sie sind von 
»totalen« Institutionen der autoritären Verwahrung zu differenzierten 
pädagogischen Institutionen mit professionalisierten Berufen geworden. 
Zugleich liegt ein ausgeprägtes behördliches Aufsichtswesen vor.
Der Tatbestand der Verwahrlosung (oder der der »gefährdeten Mäd-
chen«) als narrative Konstruktion eines zugreifenden Sozialverwaltungs-
handelns – den Hundefängern (die »Abdecker« folgten dann in braunen 
Stiefeln) der Großstadt quasi als Regime einer Hygienepolitik im öffentli-
chen Raum vergleichbar – konstruierte eine Welt der »Heimkinder«, deren 
dehumanisierende Tradition erst in den 1960er Jahren in der Bundesrepu-
blik aufbrach, nicht endgültig gelöst scheint und erst sodann die Spuren 
in der wissenschaftlichen Jugendfürsorgekritik der frühen 1970er Jahre 
hinterließ.
Seitdem gehört es zum historisch-epistemologischen Kanon der 
Theorie der Sozialarbeit und Sozialpädagogik – die Literatur dazu ist 
Legende – insgesamt, die Ambivalenz von Helfen60 und Kontrolle61 zum 
54 | Oelkers 2005; Böhm 2012; Koerrenz 2014.
55 | Andresen 2000. Ansonsten ist die Literatur zur Reformpädagogik bekannt-
lich Legende.
56 | Mann 2004.
57 | Waldschmidt 2010; Heiland 1991; Schwegman 2002.
58 | Pelzer 1987.
59 | Kerber-Ganse 2009; Liebel 2013. Auch Eingang findend in Glöckler 2016.
60 | Historisch auch Müller 2013. Vgl. auch in Wendt 1995. Ferner Hering/Mün-
chmeier 2014.
61 | Guldimann u.a. 1978; Peukert 1986; Sachße/Tennstedt 1995. Ferner Ahl-
heim/Hülsemann/Kapczynski 1973.
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kaum eliminierbaren tiefengrammatischen Wesenszug dieser policy-Fel-
der zu erklären.




Das Thema der Kindheit, auch der Jugend, und der Bedingungen des 
Aufwachsens von Kindern »boomt« (auch in der Kinder-und Jugendlitera-
tur) – ähnlich wie andere Themen (Alter, Gender, Familie, Generationen 
[im Kontext etwa der Forschungen über kollektives Gedächtnis und kultu-
relle Vererbung], ferner der homo patiens, der Mensch mit Behinderung, 
der Arme, der Fremde, auch der Tod und das Sterben etc.) – auch in der 
historischen Forschung und erfreut sich schon traditionell der Aufmerk-
samkeit aus kulturvergleichender Sicht.63
Dieser Verweis auf die (eben auch methodologisch neuere) historische 
Forschung sei hier genannt, weil dies als Indikator genommen wird für 
die aktualisierte Sensibilität der Gesellschaft gegenüber der Thematik, 
die sich auch (in diesem Sinne) in grundlagenwissenschaftlichen For-
schungen offensichtlich ablagert. Nicht nur werden Epochen (wie die der 
Renaissance) behandelt, denen eine gewisse Funktion als »Sattelzeit« 
der Moderne mentalitätsgeschichtlich zukommen mag. Der Forschungs-
boom sei nur angedeutet: Neben trans-epochalen Überblicken64 über das 
europäische Mittelalter hinweg liegt der Schwerpunkt in der vorchrist-
lichen Antike, mitunter im archaischen und klassischen Griechenland, 
aber auch in der frühchristlichen Welt65, wobei natürlich auch die Zusam-
menhänge mit den Familienformen und den Generationenbeziehungen 
zum Thema wird.
62 | Richter/Andresen 2014.
63 | Aber auch an Klassiker wie die von Metral zur »Ehe« (Metral 1981) und die 
von Donzelot zur »Ordnung der Familie« (Donzelot 1979) ist zu erinnern.
64 | Vgl. u.a. Tuor-Kurth 2009; Shahar 2003; Michel 2003; Meier 2006; Walter 
2006; Crelier 2008; Hon/Phenix 2010; Kunz-Lübke 2007; Bergdolt/Hamm/Tön-
nesmann 2008; Bock 2012; Stearns 2005; Backe-Dahmen 2008; Behnken 1990; 
Seifer t 2011.
65 | Vgl. z.B. Lutterbach 2010.
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Und so fragt es sich jedoch dennoch66, wie es in der sozialen Wirklich-
keit in der kritischen Suche des ∆ zwischen SOLL und IST um die habi-
tuelle Praxis67 und um die institutionellen Programmcodes und Praktiken 
steht. Denn es bleibt die Frage: Wo sind die Orte »guter Kindheit«68? Sind 
es immer die Familien? Nie die Heime? Oder etwa Internate69? Durchaus 
noch unklar sind die Ergebnisse einer bindungstheoretisch vergewisserten 
Geschehensprozessforschung in der Heimerziehung70, da die Forschungs-
situation wohl insgesamt als relativ unterentwickelt gelten muss. Ferner: 
Auch heute ist der öffentliche Ruf nach dem Wegsperren nicht erloschen.
Auch vor diesem Hintergrund wird verständlich: Der Personalität 
des Kindes, dem Prozessstatus des Kindes keineswegs entgegenstehend, 
kommt diese säkularisierte Heiligkeit zu.71
Hierbei sollen gar nicht die in den letzten Jahren erhellten neutesta-
mentlichen Verwurzelungen72 betont werden. Das Thema steht ohnehin 
in einem komparativ-mythologisch breiteren Quellenkontext73. Die histo-
66 | Entwicklung, Stand und Zukunft der Kinder- und Jugendhilfe ist Gegenstand 
anhaltender Debatten in der Fachliteratur.
67 | Zu Fragen der personalen Kompetenzen im Rahmen der Professionenfor-
schung liegen doch einige kritische Befunde mit Blick auf relationale Professio-
nalität in den Hilfeplanungen und Elterngesprächen in den Erziehungshilfen vor.
68 | Richter/Andresen 2012.
69 | Kraff t-Krivanec 2013. Vgl. auch Kalthoff 2007.
70 | Gabriel 2001.
71 | Auch die These der Kinderrechte als Menschenrechte wird in der Literatur 
breit ver treten und debattier t.
72 | Balla 2003; Francis 2006.
73 | Jung/Kerényi 2006. Vgl. dort u.a. S. 94f. sowie S. 96f. Vor dem Hintergrund 
von Ranks Studie zum Mythos der Geburt des Helden (Rank 2000) ist auch bei 
Campbell (1999, S. 303ff.) die Kindheit der Helden bereits als Offenbarung 
eines göttlichen Prinzips der Inkarnation zu verstehen. Die intermediäre – ja li-
minale – Figur der Heroen wird man nur aus der zugleich binären wie relationalen 
Figuration der antiken Ordnung der Götter und der Menschen verstehen können. 
Götter und Helden werden im Mythos oft auch im Kontext der Jagd thematisier t 
(Sachs 2012, S. 31ff.), ein Sachverhalt, der die Rollenverteilung der Götter, Hel-
den und Menschen im Hiatus zwischen Natur und Kultur anspricht und auch die 
Macht über den Tod durch Töten integrier t. Zugleich verschachtelt sich dieser Da-
seinskomplex von Natur versus Kultur, Leben versus Tod, Gott versus Mensch mit 
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rische Kindheitsforschung hat in durchaus ausgeprägten Kontroversen, ja 
kontradiktorischen Konfigurationen (Aufstieg oder Niedergang von Kind-
heit in der langen Dauer74), die vielfältige Gestalt dieser Entwicklung re-
konstruieren können. Und so bleiben auch kritische Nachfragen, wenn im 
Lichte einer bereits längeren Debatte in der sozialwissenschaftlichen For-
schungsliteratur über »Kindheit im Wohlfahrtsstaat«75 von »Investitionen 
in die Kinder« die Rede ist. Zumindest Affinitäten zum gouvernementalen 
Regime der EU-Employability-Politik werden deutlich. Und so bleibt das 
Spannungsfeld zu den Sparzwängen in der sozialen Arbeit ebenso unklar 
wie die Diagnose einer Krise der sozialen Arbeit als Wohlfahrtsproduktion 
insgesamt. Welche diskursiven und praktischen – also gouvernemental zu 
begreifenden – Zugriffe auf das Chiffre Kindheit lassen sich in diesem 
widerspruchsvollen und längst nicht hinreichend geklärten Kräftefeld dy-
namischer Vektoren ausmachen? Das Wissen über dieses Feld im Wan-
del ist gemischt: Einerseits wissen wir sehr viel, andererseits bleibt vieles 
noch verborgen und ist nicht systematisch erschlossen. Eine spezifische 
neuere Diskussion um die Modernisierungsdynamiken und auch über die 
Rationalitäten und Paradoxien sowie Ambivalenzen prägen den neueren 
Fachdiskurs.76 Das ist alles hier mit Blick auf Vertiefung nicht das Thema.77
Der ganze Blick auf die lange Kultur- und Mentalitätsgeschichte ist 
wichtig, um auch die Genealogie der grundrechtstheoretisch zu verste-
henden Kindeswohlsichtweise78 aus der »Sakralisierung der Person« he-
raus zu begreifen.
Kindeswohl ist nun schon seit längerer Gesetzgebungsdynamik (§ 
1666 BGB i. V. m. § 8a SGB VIII [das SGB VIII, 2005 auch durch das 
KICK: Kinder- und Jugendhilfeweiterentwicklungsgesetz novelliert, wurde 
zunächst der erste Artikel des KJHG, sodann das KJHG in das SGB VIII 
Geschlechterdualismen. In diesem Sinne ist auch der Amazonen-Mythos (Sturm 
2016; Appelt 2009) zu verstehen. Dieser Aspekt ist angesichts der vielschichtigen 
Ambivalenzen relevant. Der Aspekt oszillier t numinos zwischen Faszination und 
Abschreckung, zwischen heldischer Mythisierung und christlicher Verur teilung als 
Widernatürlichkeit analog zur Homosexualität.
74 | Ariès 2011 (dazu auch Hutton 2014); deMause 1989. Vgl. auch Nyssen 2002.
75 | Cahalane 2014 sowie Fennimore/Goodwin 2011.
76 | Vgl. auch Rieker u.a. 2013.
77 | Vgl. auch Wendt 2014.
78 | Ben-Arieh u.a. 2014.
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überführt] angesichts der Sorgepflicht, aber auch als natürliches Recht zur 
bzw. auf Ausübung der Erziehung der Eltern in Art. 6 (2) GG, 2012 auch 
das Bundeskinderschutzgesetz [BKiSchG] und das KKG als Gesetz zur Ko-
operation und Information im Kinderschutz) der Dreh- und Angelpunkt 
der ganzen Diskursordnung.
Anfang der 1990er Jahre interessierten mich im Rahmen meiner For-
schungen zu Lebenslagen in der Dritten Welt auch »Kinderwelten«, also 
die Situation der Kinder in einem lebenslagenwissenschaftlichen Sinne. 
Nun kehrte vor einiger Zeit das Thema infolge eines für das Land RLP 
durchgeführten Forschungsprojektes zurück. Das Bundesland Rheinland-
Pfalz hat nun – das soll hier unsere Fallstudie als Bezugssystem sein – im 
März 2008 das Landeskindesschutzgesetz (LKindSchuG) verabschiedet. 
Ziel des Gesetzes ist es, allen Kindern in Rheinland-Pfalz ein gutes und 
gesundes Aufwachsen zu ermöglichen sowie diesbezüglich das Kindes-
wohl zu schützen. Das ist – schon sprachlich – inklusionsrechtsphiloso-
phische Reinheitskultur. Dem entspricht das sozialökologische Denken in 
grundrechtstheoretischer Sicht auf die Teilhabechancen. Dies soll durch 
gezielte Praxis und Interventionsansätze mit präventivem Hintergrund die 
frühzeitige Erkennung von Risiken für das Kindeswohl, die Gewährleis-
tung niedrigschwelliger bedarfsgerechter Hilfeangebote für die Familien, 
den Ausbau lokaler Netzwerke (auch unter Einbezug des bürgerschaftli-
chen Engagements gemäß § 3 LKindSchuG) und die Steigerung der Inan-
spruchnahme von Früherkennungsuntersuchungen erreicht werden (vgl. 
§ 1 LKindSchuG Rheinland-Pfalz). Ralf Tebest hat hierzu die Studie »Kos-
ten-Nutzen-Analyse des Einladungs- und Erinnerungswesens nach dem 
Landeskinderschutzgesetz Rheinland-Pfalz [LKindSchuG]« (Köln/Mainz 
2014) unter der Leitung von Prof. Dr. Stephanie Stock vom IGKE der Me-
dizinischen Fakultät der Universität zu Köln und mir für das Land RLP 
durchgeführt. Vgl. auch https://mffjiv.rlp.de/fileadmin/mifkjf/Anlage_
Kosten-Nutzen-Analyse.pdf. Ein zentrales Element dieses Gesetzes ist nun 
auch das Einladungs- und Erinnerungswesen. Dies ist zunächst ein eher 
technischer Ablaufprozess, aber eben auch ein Mechanismus, über den 
sich Zugänge organisieren lassen. (Früherkennungsuntersuchungen ge-
hören seit dem Jahre 1971 zu den Leistungen der gesetzlichen Krankenkas-
sen. Diese Untersuchungen zielen darauf ab, Krankheiten oder Entwick-
lungsstörungen bei Kindern so rechtzeitig zu identifizieren, dass diesen 
mit geeigneten therapeutischen Maßnahmen entgegen zu wirken ist. Die 
rechtliche Grundlage findet sich im Paragraph 26 des SGB V: »Versicherte 
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Kinder haben bis zur Vollendung des sechsten Lebensjahres Anspruch auf 
Untersuchungen sowie nach Vollendung des zehnten Lebensjahres auf 
eine Untersuchung zur Früherkennung von Krankheiten, die ihre körper-
liche oder geistige Entwicklung in nicht geringfügigem Maße gefährden«: 
§ 26 Abs. 1 Satz 1 SGB V.) Durch diese Intervention sollen zwar in erster 
Linie die (bereits sehr hohen) Teilnahmequoten an den Untersuchungen 
gesichert werden. Darüber hinaus sollen aber eben auch weitere förder-
liche Hilfebedarfe und Hilfebedürfnisse von Kindern identifiziert und be-
hoben werden. Hierzu gehören insbesondere der Zugang zu den Frühen 
Hilfen der Jugendämter (vgl. § 9 LKindSchuG Rheinland-Pfalz). Kindheit 
und Kindergesundheit im Lichte der öffentlichen Hilfen zur Erziehung 
stehen im Mittelpunkt der Studie von Müller u.a. (2011), die zu RLP Bilanz 
ziehen und Perspektiven diskutieren. Im 3. Landesbericht von 2010 (der 1. 
Landesbericht wurde 2005 vorgelegt) standen Kinderarmut und Kinder-
schutz als Schwerpunkte im Mittelpunkt der Analysen (Baas u.a. 2010). 
Der 4. Landesbericht (Baas u.a. 2013) zeigt, schaut man sich die substanz-
reichen Analysen an, weitgehende Schnittstellen mit den Forschungsfra-
gen meiner Literatursichtung auf. Das Thema ist (analog die Kinder- und 
Jugendberichte 2013 und 2014 der Bundesregierung: BMFSFJ 2009; 2013) 
von großer Bedeutung, was sich aber quantitativ kaum abbildet: 2012 gab 
der Staat brutto 32,2 Mrd. Euro für die Kinder- und Jugendhilfe aus. 2001 
waren es 19,2 Mrd. Euro. Das Land Rheinland-Pfalz z.B. gab 2012 1,69 
Mrd. Euro in diesem Feld aus. Nach dem »Sozialbericht 2013« des BMAS 
(www.bmas.de/DE/Service/Publikationen/A101-13-sozialbericht2013.html) 
macht dieses policy-Feld 2013 3,6  % (Schätzung) des Sozialbudgets aus. 
Das Sozialbudget belief sich 2013 geschätzt auf 29,9 % des Bruttoinlands-
produktes (sog. Sozialleistungsquote). Damit handelte es sich beim Sozial-
budget also insgesamt um 808,3 Mrd. Euro. Die föderale Ordnung nimmt 
hierbei eine bestimmte Finanzarchitektur an. Der Bund trug (in diesem 
Politikfeld) 2012 Lasten (nur) in Höhe von 512 Mio. Euro, die Länder 3,88 
Mrd. Euro und die Gemeinden 24,5 Mrd. Euro.
Die Sicherstellung des Kindeswohls79 erfordert eine soziale Ord-
nung80, die im Zuge des sozialen Rechtsstaates als Gewährleistungsstaat 
79 | Die Kindeswohl-Literatur ist kaum noch zu überschauen. Vgl. etwa in Korbin/
Krugman 2013.
80 | Dazu auch Retkowski/Schäuble/Thole 2014.
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und somit Wächter81 als spannungsreiche liminale Zone (wie es die klas-
sische Ethnologie und die moderne Sozialanthropologie bezeichnet) des 
Übergangs zwischen Öffentlichkeit und Privatheit, auch als Rechtsord-
nung eines regulierenden und interventierenden politischen Souveräns 
zu verstehen ist.
Verfassungsrechtlich gesehen liegen komplizierte grundrechtliche 
Konfliktfelder vor, wenn die Elternverantwortung und das staatliche Er-
ziehungsmandat gegenüber, also struktural gelesen
– {↔} –
gestellt werden. Weiter ist es die Frage, wie dieses Spannungsfeld gelebt 
wird. Die Frage ist nun dergestalt zu konkretisieren, mit welchen Grund-
haltungen und impliziten/expliziten Menschenbildern die Eigenlogik der 
Institutionen und der Habitus (in der Tradition von Pierre Bourdieu ste-
hend) der dort tätigen Professionen funktionieren. Traditionell liegt ein 
Spagat zwischen Hilfe und Kontrolle, zwischen der Sozialen Arbeit befä-
higender Autonomieorientierung einerseits und wächterstaatlicher Diszi-
plinierung und obrigkeitsstaatlicher Intervention andererseits vor. (Auch 
hier ist die Sekundärliteratur Legende.)
Aus dieser Ambivalenz ist diese Arbeit – wiewohl der ganze, aber im-
mer notwendige Sozialstaat82 – auch nicht zu befreien, gründet sie doch 
in der tiefengrammatisch verankerten binären Codierung der Hand-
lungssituation zwischen dem heiligen Raum der Familie (um an die Re-
ligionssoziologie von Émile Durkheim, Marcel Mauss oder Robert Hertz 
anzuknüpfen, aber ohne das hierzu vorliegende kulturgeschichtliche und 
kulturanthropologische Material auszubreiten) als Privatwelt einerseits 
und der Gewährleistungsstaatlichkeit »guter Ordnung« als Strukturen von 
Prozessen gelingenden Aufwachsens als öffentliche Aufgabe andererseits.
Damit ist auch aus einer langen Genealogie der epistemischen, dis-
kursiven sowie institutionellen und praktischen Ordnung des Feldes – 
elementare Lebensformen wie die der Familie und die Prozesse der Er-
81 | Legendre 2011.
82 | Vgl. dazu auch in Stamm 2015.
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ziehung/Sozialisation umfassend – der Zugang zu dem aktuellen Thema 
erschlossen.83 
8.1 Kindeswohl zwischen privatem  
und öffentlichem Raum
Im Zuge des neueren Völkerrechts hat sich auch in nationalen sozialpoli-
tischen und sozialrechtlichen Kontexten die Kinder- und Jugendhilfe kul-
turell neu codiert.84
Dazu liegt natürlich auch eine breit gestreute Literatur aus der Staats-
rechtslehre (aber auch der Politik- und breiter der Sozial- und Kultur-
wissenschaften) zum Relationsfeld Staat – Familie – Individuum vor. In 
Deutschland spielt insbesondere die Statusbestimmung der Eltern eine 
konstitutive Rolle. Dies wird traditionsgemäß auch unter der Kategorie 
der Subsidiarität abgehandelt.
Die Befähigung des Kindes im sozialökologisch gedachten Raum im 
Sinne von Umwelten des gelingenden Aufwachsens in einem grundrecht-
theoretischen Sinne hat die anthropologischen und rechtsphilosophischen 
Konturen der Diskurslandschaft und allmählich auch die Institutionen und 
Praktiken des Feldes mutieren lassen. Zwar mag die soziale Wirklichkeit der 
Kinder- und Jugendhilfe (des SGB VIII in Deutschland85)86 geprägt sein von 
einer noch keineswegs kohärenten Transformation der Programmcodes der 
eigenlogischen Institutionen und der professionellen Habitusmodi:
83 | Klassisch ist Honig 1999, sodann Honig 2009. Spezifisch ist Ntermiris 2011. 
In diesem Sinne einer Rezeption von Foucault zwischen Strukturalismus und Her-
meneutik ist Foucault (auch international) in seiner Relevanz für die Pädagogik 
(vgl. auch Ricken/Rieger-Ladich 2004) und das Erziehungsgeschehen (Weber/
Maurer 2006) dargelegt worden. »Kindheit (und somit auch die Vielfalt der »Kin-
derwelten«: Berg 1991) als (Feld einer) Dispositiv(ordnung)« ist somit die for-
schungsorientierende Klammer eines ganzheitlichen Blicks auf das policy-Feld. 
Vgl. auch Bührmann/Schneider 2008. Anzuführen ist auch Bühler-Niederberger/
Mierendorff/Lange 2010.
84 | Vgl. etwa auch Bütow u.a. 2014.
85 | Wiesner 2014.
86 | Vgl. zur Vorgeschichte: Jordan/Müller 1987; Hasenclever 1978.
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• Aber das normativ-rechtliche Dispositiv des Kindeswohls dominiert 
das Geschehen.87
Das Schrifttum zum Themenfeld des Kindeswohls und der Kinder- und 
Jugendhilfe ist breit und die Dynamik in den letzten Jahren zwar noch 
oberflächlich zu überblicken, aber nur noch schwer vollständig tiefer zu 
verfolgen. Die Fachliteratur boomt88. Hier soll nur die These der säkulari-
sierten Sakralität des Kindes von Interesse sein:
• Das Kind ist heilig, tabu, nicht nur im diskursiven Prisma der Gewalt- 
und Missbrauchsdebatten. Es geht um das Gelingen der Sozialisation.
Das Aufblühen der psychodynamischen Bindungsforschung ist hier 
ebenso indikativ wie der neuere Fokus auf die frühen Hilfen89 im Kontext 
auch hier wirksamer Ideen investiver Sozialpolitik, mitunter humanka-
pitaltheoretisch bereits gouvernemental auf das Employability-Dispositiv 
vorbereitend. Dies gilt vor allem angesichts der gestiegenen meritokrati-
schen Bedeutung der Bildung90 in Richtung auf die Humankapitalabhän-
gigkeit der Arbeitsmarktchancen einerseits und der volkswirtschaftlichen 
Effizienz und der nationalen Wettbewerbsfähigkeit andererseits. Im Kon-
87 | Hierbei ist der Austausch mit Jana Hollenberg von Bedeutung, die bei mir 
zum Thema der Transformation der Kinder- und Jugendhilfe promovier t. Dabei wird 
es um den Modernisierungsgrad des Jugendamtes und insb. des ASD gehen. Hier 
(vgl. auch Böwer 2012) stehen Fragen der Organisations- und Personalentwick-
lung sowie der Qualitätssicherung u.a. auch die Frage der sozialräumlichen Ko-
operationskompetenzen im Vordergrund der Debatten. Dies betrif f t u.a. Fragen 
der Schnittstelle zum Gesundheitswesen, aber auch »Fall«-bezogen die Proble-
matik der Prozessachtsamkeit als eine Problemdimension, die Thema der mas-
senmedialen Diskurse (und deren Er forschung) zum Versagen der Kinder- und Ju-
gendhilfe in tragischen Fällen geworden ist. Vgl. auch Enders 2013 sowie Fegert/
Ziegenhain/Fangerau 2010 und auch Wolf f u.a. 2013. Zu all diesen Aspekten des 
Gesamtgeschehens liegen neuere Studien vor, die hier aber nicht weiter angeführt 
werden sollen. Vgl. etwa Biesel/Wolff 2014.
88 | Jordan/Maykus/Stuckstätte 2015. Eine ganze Reihe weiterer Lehrbücher 
liegt vor oder weitere Lehr- und Handbücher sind angekündigt.
89 | Dazu Buschhorn 2012; Burger 2013.
90 | Hadjar 2008.
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text des schrumpfenden Erwerbspersonenpotenzials nimmt dieser Druck 
zu. Indikator dafür ist die zunehmende Demographiepolitik der Unter-
nehmen. Aber nicht nur:
• Es geht durchaus um die Daseinsproblematik als solche, also um das 
Scheitern im Lebenslauf91 und um das Verfehlen der Person-Werdung.
Vor allem aus der Perspektive der Lebenslaufanalyse, die sich in der psy-
chologisch offenen bzw. insbesondere psychodynamisch aufgeklärten So-
ziologie etabliert hat, sind diese Prozesse in ihrer sozialen Dramaturgie 
und eben auch mit Blick auf die tragischen Ergebnisse überaus deutlich 
geworden. Viele Menschen kommen nicht mehr – entgegen der Idee der 
rawlsianischen Teilmengen von Pareto-Lösungen (nämlich vom Typus der 
Win-Win-Situationen: vgl. dazu den Anhang 1) – in den Sog des ökono-
mischen und sozialen Fortschritts. Sie werden nicht mehr abgeholt und 
mitgenommen. Viele Menschen sind überfordert, so auch Eltern (in ihrer 
Sorgearbeit) in den Sozialisationsprozessen ihrer Kinder. Von »erschöpf-
ten Familien« ist die Rede. Die Gesellschaft als Ganzes nähert sich an Er-
schöpfungserscheinungen. An die Depressionsdebatte um die Thesen von 
Alain Ehrenberg (2008) herum wäre ebenso zu erinnern wie an die Burn-
out-Forschung.
Wenn das Person-Sein als Werden das Telos des gesamten sowohl in-
dividuellen wie kollektiven Geschehens ist, dann wird die gottlose Onto-
Theologie der Sprachspiele dieses Feldes deutlich: Das Wohl des Kindes 
drückt die Perspektive des Heils im Wachstum und Werden des Kindes 
aus.
Die verfassungsrechlich verbürgte Wächterfunktion des Staates auch 
gegenüber dem im deutschen Diskurs ebenso heiligen natürlichen Recht 
der Eltern auf Erziehung ist eine Säkularisierung der Kindheit der Men-
schen angesichts des Schöpfertums Gottes. Hier werden die alttestament-
lichen Wurzeln christlichen Denkens evident. Die altorientalische Got-
91 | Die soziologische Forschungsliteratur hierzu ist Legende geworden und soll 
hier auch gar nicht dokumentier t oder gar entfaltet werden. 
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tes-Metapher von Hirt und Herde92 im Kontext verwandter Bildsprachen 
von Gottes Liebesherrschaft erzählt hier komplexe Bundestheologien.93
Doch die Säkularisierung der Idee vom Vater Staat, die auch mit Blick 
auf den modernen Menschen immer auch psychoanalytisch zu de-chiff-
rieren ist hinsichtlich Hilflosigkeit, Hilfebedürftigkeit, Infantilitätsmuster 
und Verantwortungsautorität, hat sich allerdings langsam herausbilden 
müssen.
Die Theologie ringt hier jedoch immer noch mit ihrem monopolisti-
schen Wahrheitsanspruch. Hier könnte man exemplarisch auf die »Meta-
physik der Kindheit« von Siewerth (1957) verweisen. In großen Teilen liest 
sich die Abhandlung wie eine Ontologie der Gabe als Liebe im Horizont 
einer Heideggerianischen Sprache, aber die ganze Dialogizität zwischen 
den Menschen (Eltern und Kinder, Kinder und Eltern, Eltern unter sich) 
scheint zugleich immer wertlos, wenn nicht alles – unvermittelt – auf 
Gott hin angeordnet und ausgerichtet ist. Die zitierte Studie von Siewerth 
ist schon älteren Datums. Doch auch bis in die Aktualität hinein ist diese 
Haltung in der dogmatischen Theologie zu finden. In diesem Zuge wird 
quasi jede wissenschaftliche (z.B. im Lichte der Entwicklungspsycholo-
gie, der pädagogischen Psychologie, der Tiefenpsychologie etc.) Erklärung 
der Mechanismen der Liebe abgelehnt. Im Lichte heutiger neurowissen-
schaftlich fundierter Empathieforschung und der bindungspsychologi-
schen Analyse der Psychodynamik der familialen Konstellationen muss 
diese Haltung umso grotesker ausfallen.
Ganz anders, weil offener, ist da das Werk von Guardini zu verste-
hen94. Guardinis Abhandlung »Die Lebensalter« (1965) ist eine ebenso 
dichte wie lebensweltlich gehaltvoll verankerte, anthropologisch integra-
92 | Jungbluth 2011.
93 | Metaphern können sehr polyvalent sein. Vgl. zur Metapher der Wolken: Guldin 
2006. In diesem Fall von Hir te und Herde wird sicherlich theologisch eingebacht, 
die Metapher sei doch positiv besetzt. Es sei eine Bildsprache elterlicher Liebe. 
Aber genau hier – in dem Autoritätsstatus und in der Asymmetrie und Hierarchie 
der sozialen Architektur – liegt ja das Problem. Anthropologisch höchst relevante 
Bildsprachen werden allzu sehr am AT und NT fixier t ausgelegt: Doppelfeld 2000.
94 | Schulz-Nieswandt 2015; auch in Schulz-Nieswandt 2017.
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tive Psychologie der Entwicklung der Person in der Lebensspanne.95 Erst 
von dort her erschließt Guardini sein letztendlich theologisches Thema 
des christlichen Glaubens. Bevor – pneumatisch konzipiert – sich Gott von 
oben zum Inneren des Menschen hin offenbart, entwickelt Guardini die 
großen personalen Daseinsthemen von unten als dynamische Prozesse 
des Werdens und Wachsens hin zur Gestalt-Bildung. Dort geht es um 
das Werden des Menschen, sodann um das Schreiten, um das Steigen96, 
um Übergänge97. Auch bei Guardini mündet am Ende alles in Gott. Auch 
dann kritisiert er die prometheisch-titanische Hybris der Menschen. Aber 
bis dahin ist sein Werk ein breites und tiefes und daher staunenswertes 
Werk des Humanismus.
Zugleich zeichnet sich in der neueren Diskurslandschaft eine Neu-
Codierung der Vektoren privat und öffentlich ab.
Die ewige Arbeit am Mythos98 als Arbeit an der Wahrheit des Mythos 
lässt am Beispiel von Antigonie die wilden Ursprünge (Familie und Ver-
wandtschaft als Natur) im Spannungsfeld zur polis als Legalismus von 
Logos und Nomos, verkörpert von Kreon, erkennbar werden99. Die struk-
turale Kern-Figuration ist, wenngleich es im Rahmen der Arbeit am My-
thos viele konstruktive Rezeptionen100 gibt, evident:
Antigone : Kreon = Natur : Kultur = Familie : polis.
Heute ist die Spannungseigenschaft dieses Feldes simultan angewach-
sen: Einerseits ist die Privatsphäre der Familie vor der öffentlichen Inter-
vention in besonderer Schutzwürdigkeit verfassungsrechtlich kodifiziert 
worden, andererseits ist die öffentliche Politik sensibler geworden für das 
Kindeswohl.
95 | Ähnlich Betz (1979) mit Bezug auf das Wachstum aus der Kindheit heraus. 
Vgl. dazu auch die identitätswerdungspsychologische Deutung bei Kassel (1992, 
S. 84) in Anlehnung an die Jungsche Archetypenpsychologie.
96 | In diesem Kontext wird der Ikarus-Mythos immer wieder bemüht und varian-
tenreich erzählt. Vgl. etwa auch Unglaub 2001.
97 | Vietta 1938.
98 | Blumenberg 2014; Möller 2015.
99 | Steiner 2014.
100 | Schadewaldt 1991, S. 225ff.
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Damit ist einerseits der Familie die »natürliche« Rolle der Erziehung 
verstärkt zugesprochen worden:
• Trend A: Staat hält sich raus,
andererseits ist die Aufmerksamkeit für die Grenzen der Fähigkeiten der 
Familie zu den gesellschaftlich immer anspruchsvoller gewordenen So-
zialisationserwartungen auch deutlicher geworden:
• Trend B: Staat mischt sich stärker ein,
also:
A ↔ B.
Das privatistische Regime A
• akzeptiert das Scheitern und gar eine Daseinsverfehlung im familial-
verwandtschaftlichen Generationengefüge als Preis der Freiheit des 
Privaten des Bourgeois.
Die kollektive Seite dieser privaten Kultur des Scheiterns sind die sozia-
len Kosten (externe Effekte bzw. Externalitäten). Scheitern bzw. Daseins-
verfehlung im personalen Lebensverlauf der Kinder ist also ein sozialer 
Tatbestand, der – uno actu – die individuellen und die kollektiven Kosten 
definiert: Deshalb entsteht eine neue Akteurs-Macht-Konstellation. Kin-
der (K) und advokatorischer Staat (S) gehen in kritischer Opposition zu 
den Eltern (E):
(K + S) ↔ E.
Die Macht-Akteurs-Konstellation des Regime A dagegen schreibt sich:
(E + K) ↔ S.
Somit ist die Differenz in der Akteurskonstellation in der Machtanord-
nung erkennbar.
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Das öffentlich-interventionistische Regime B
• ist also stärker risikoavers angesichts der sozialen Externalitäten und 
betont die Defizite in der Rollenerfüllung des Bourgeois angesichts 
der Erwartungsstandards des Citoyen,
also:
A : B = Bourgeois : Citoyen.
Es ist intuitiv plausibel, dass die Trends A und B nicht ohne Konflikt in 
die gleiche Richtung verlaufen können. Wenn A steigt und B sinkt, ist es 
passend:
• Ich nenne dies das liberale Regime des Privatismus.
Wenn A sinkt und B steigt an, ist dies auch kompatibel:
• Ich nenne dies das intervenierende Regime der Outcomes-Orientie-
rung.
Das liberale und das intervenierende Modell stehen als zwei in sich plau-
sible Modelle gegenüber. Aber es kommt zur Hybrid-Bildung:
• Gemeint ist von mir ein liberal-intervenierendes Modell, das als Hyb-
ridität praktiziert wird.
Was meint Hybridität hier? Zwischen dem Raum des Privaten (P) und 
dem Raum des Öffentlichen (Ö) liegt ein Übergangsraum (Raum der Li-
minalität: RL). Dieser Zwischenraum ist von beiden Seiten her generiert:
P → RL ← Ö.
Zur Bewegung in den RL hinein sind von beiden Richtungen Schwellenwerte 
zu beachten. Das soziale Geschehen in P muss hinreichend sozial schmerz-
haft werden (Generierung negativer sozialer Externalitäten: nsE). Komple-
mentär dazu ist der empathisch-achtsame Blick (eaB) in Ö positioniert.
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P → nsE → RL ← eaB ←Ö.
Im Grunde geht es darum, ob und inwieweit die Situation so definiert 
wird, dass das private »Familienversagen« als hinreichend öffentlich rele-
vant eingeschätzt wird. Insofern ist das Private öffentlich relevant und das 
Öffentliche wird privat relevant.
8.2 Tiefengrammatik der Familie
Koschorke (2000, S. 16, S. 38ff.) hat in seiner kulturgeschichtlichen Ab-
handlung zur Heiligen Familie den jungfräulichen Leib von Maria als 
»Tausch-Ort« definiert und kann eine strukturale Textur aufdecken, die 
Familie101 als Ort der Vergesellschaftung in ihren Schlüsselmechanis-
men im Sinne einer Logik kultureller Tiefenstrukturen verstehen lassen 
kann. Maria wird zum Tausch-Ort, weil sich hier Natur und Kultur ver-
schränken, denn die Generativität wird zum Geschehen der kulturellen 
Einschreibung, wobei die strukturale Paarung
Gesellschaft ≈ Religion
gesehen werden muss.
Ganz, wie ich meine, in einem Durkheimianischen Sinne wird Religion 
zum Prototypus des Sozialen schlechthin. Dabei verläuft, dem Paradigma 
zur historischen Soziologie von Norbert Elias und somit der psychohisto-
rischen bzw. psychogenetischen Kindheitsforschung ähnlich, die Kont-
rolle als Prozess der Individualisierung.
Individualisierung ist dabei aber kein Oppositionsbegriff zur Verge-
sellschaftung, sondern ein Modus derselben. Insofern stimmt es auch 
nicht, bei Durkheim eine Soziologie ohne Seele (so Jankélévitch 2004, 
S. 80) zu stipulieren. In der gouvernementalen Tradition der Forschung 
von Wahrheitsdiskursen als Machtmechanismen sozialer Disziplinierung 
als Form der Denk- und Verhaltens-dispositivierenden Subjektivierung 
von Foucault geht es um Ordnungen der Normsetzungen, dessen allge-
meinster Ausdruck der Staat als Organisationsmodus der Gesellschaft ist.
101 | Instruktiv zum diskurs-konstruktiven Verständnis von Familie im Kontext 
von Sorge und sozialpolitischen Praktiken: König 2014 sowie Thole/Retkowski/
Schäuble 2012.
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Bei Koschorke ist nun der Staat struktural gepaart zum Vater und Va-
ter zu Gott:
Staat : Vater = Gott : Vater.
Die Heilige Familie von Maria, Jesus und Josef exkludiert – psychoana-
lytisch gesprochen kastriert – ja Josef zur Strohpuppe. Gott nimmt die 
Position ein, mittels des Heiligen Geistes102. Dieser ermöglicht Marias bio-
logische Generativität. Nun kommt der entscheidende theoretische Schritt 
in dieser strukturalen Analyse. Der Heilige Geist – verwandt zum hau in 
der Anthropologie der Gabe bei Marcel Mauss – ist zu verstehen als Logik 
sozialisatorischer, intra-psychischer Inskription der Normativität der Ord-
nung (des Vaters, Gottes)103:
Gesellschaft : Religion = Vater : Gott
=





Familie wird, so Koschorke (2000, S.  124), zum »Umschaltemechanis-
mus« von Religion (Gott) zu Familie (Vater).
Insgesamt gilt struktural:
Gesellschaft : Religion = Sozialisation: Pneuma = Psyche : Glauben.
102 | Ebner u.a. 2015. Vgl. auch Zahrnt 1991. Ferner Düssing/Klein 2006.
103 | Eine weitere Rinde in diesem Ordnungsgefüge konzentrischer Kreise ist so-
dann die Kirche bis hin zur Idee des Reiches: Agamben 2012.
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Daher ist zu verstehen, warum der jungfräuliche Leib von Maria zum 
»Tausch-Ort« wird. Die Bi-Polarität von
Kultur : Natur
wird zu einem universalen104 Tauschmechanismus synthetisiert:
Mensch : Gesellschaft = Mensch : Luft.
Der generative Mechanismus, der den Menschen zu seiner mitmensch-
lichen Umwelt als soziale Mitwelt in Relation bringt, ist die Sozialisation 
(als Tausch zwischen Mensch und Mensch). Der generative Mechanis-
mus, der den Menschen auf dem Planeten leben lässt, ist der Tauschpro-




Sphäre I (Kultur) : Sphäre II (Natur).
Jeweils den Sphären I und II sind also zwei generative Mechanismen zu-
geordnet:
a. das Pneuma als Medium der transgressiven Metamorphose des Sub-
jekts und
b. der biochemische Stoffwechsel als Biomorphose der Organismen und 
ihrer Umwelt.
Über die Ordnung der Austauschprozesse wacht der Staat. Denn er ist die 
transzendentale Voraussetzung der Welt als Tausch. Deshalb ist – und ich 
führe hier nicht die Breite der alttestamentlichen Gottesforschung an – 
sein Archetypus Gott in seiner Unbedingtheit als unbewegter Beweger, 
als Schöpfer von Kultur und Natur.
104 | Ob der Dualismus {Natur : Kultur} wirklich anthropologisch universal ist, ist 
umstritten (vgl. Descola 2013).
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Gott tritt als Vater auf und generalisiert den Vater als »Vater Staat«105 
und seine fürsorgende Liebe zum Menschen als Wohlfahrtsstaat106 als 
Modus des (sozialen) Rechtsstaates.
Gott – er ist (als solare Figur) das Licht, das die Photosynthese ermög-
licht – ist zugleich der, der dem Leben das Leben einhauchte. Nicht das 
Subjekt, um wieder mit Foucault zu sprechen, ist transzendental, sondern 
die Sozialisation und die Photosynthese als generative Tiefengrammati-
ken von Kultur und Natur. Die Sozialisation verweist auf das Pneuma und 
somit auf den numinosen Gott.
Wieso numinos? Auf die religionsphänomenologische Kategorie von 
Rudolf Otto (2014)107 muss hier rekurriert werden108, weil Gesellschaft, 
rollensoziologisch betrachtet, beide Dimensionen der Numinosität zum 
Ausdruck bringt. Gesellschaft fasziniert und schreckt zugleich ab:
• Gesellschaft ist faszinierend, weil nur in Gesellschaft der Mensch sich 
durch Partizipation subjektivieren kann109.
• Gesellschaft ist abschreckend, weil die Rollenverpflichtungen eine 
»ärgerliche Tatsache« der Gesellschaft sind.
Über diese Ordnung der Austauschprozesse wacht also der Staat – und 
das System der juristischen Formen.
Im Lichte der Problematik einer Neu-Codierung der Relation
{privat : öffentlich}
ist nicht vollends hinter die (u.a. Hegelschen) Rechtsphilosophie des dua-
len Modells von Staat und bürgerlicher Gesellschaft des 19. Jahrhunderts 
zurück zu gehen, weil dies einer Aufhebung der liberalen Gesellschaft 
gleich käme. Aber der liminale Raum innerhalb des Gegensatzpaares von 
Privatheit und Öffentlichkeit ist stärker zu konturieren:
105 | Dazu auch Reinhard 2000, S. 460ff.
106 | Vgl. aber auch Knecht 2010.
107 | Vgl. etwa auch die Interpretation der Medusa-Figur bei Leeming 2016.
108 | Schüz 2015.
109 | Ahrens 2004; Markewitz 2016; Welsch 2015.
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• Als Überschneidungsfläche kristallisiert sich eine forensisch relevan-
te Sphäre des Da-Zwischen heraus.
Das hängt damit zusammen, dass familiales Versagen negative Externa-
litäten aufwerfen kann, die wiederum dem privaten Versagen eine öffent-
liche Relevanz zukommen lassen. Es sind einerseits soziale Kosten, aber 
andererseits (als moral externalities) geht es um die advokatorische Ethik110 
gegenüber Kindern und Jugendlichen, die mit Grundrechten ausgestat-
tet sind, aber hinsichtlich der Selbstbehauptung dieser Grundrechte be-
schränkt sind.
Auch im Erwachsenenalter bleiben soziale Ungleichheiten in der Ver-
teilung der Fähigkeit zur Organisation, Artikulation und Durchsetzung 
von Rechten bestehen. Die Beschränkungen sind aber in der Kindheit 
ontogenetisch besonders gelagert. Daher ist hier eine besondere gesell-
schaftliche Achtsamkeit geboten. Diese Achtsamkeit ist einerseits her-
meneutisch111 an der Schnittstelle zum Ausdrucksverhalten112 des Mit-
menschen auszulegen, andererseits als Kompetenz zur kommunikativen 
Prozessteuerung an den Schnittstellen von sozialen Relationen zwischen 
Menschen/Professionen, Institutionen und Sektoren. Diese Achtsamkeit 
ist ferner auch eine Haltung der Selbstsorge: Selbst-Achtsamkeit im Um-
gang mit der eigenen Macht.113
Insgesamt wirft diese Thematik der mehr-dimensionalen und multi-
kontextuellen Achtsamkeit im Zusammenhang mit der Bedeutung der 
Bindungsprozesse und der Genese der Empathie die Frage auf, wie sich 
diese Kompetenzerfordernis verhält zur Frage der notwendigen Stufe kog-
nitiven und moralischen Argumentierens. Empathie ist ja nur eine not-
wendige Voraussetzung für eine Pro-Sozialität auf der Basis von Mitfüh-
len und Mitleiden114. Empathie kann auch die Grundlage für Ausbeutung 
und Leiden-Lassen sein. Das Thema der Empathie ist ja aufbauend auf 
die Spiegelneuronenforschung evolutionsbiologisch und -psychologisch 
ein großes Thema geworden.
110 | Graf 2014.
111 | Vgl. Anhang 3.
112 | Faszinierend zu Mimik, Gestik und Phonik: Leonhard 1976.
113 | Vgl. auch Reddemann 2016.
114 | Dazu auch Ebner u.a. 2016. Mierzwa 2014.
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Ich ziehe ein Zwischenfazit:
• Wenn Kinder ein Grundrecht auf anregende Umwelten des gelingen-
den Aufwachsens haben, dann gibt es keine reine Privatheit mehr: 
Das Private wird öffentlich relevant; und das Öffentliche dringt in das 
Private ein.
Interessant ist hierbei die aufkommende Staatsfeindschaft. Nicht hinter-
fragt wird auch von mir die Notwendigkeit der Bestimmung der Grenzen 
des Staates. Aber im geschichtlichen Zeitstrom des sozialen Wandels sind 
die Grenzen nicht natürlich – und somit statisch – gegeben, sondern müs-
sen kulturell codiert und somit gesellschaftlich konstruiert werden. Doch 
dem Markt werden Rechte gewährt, die dem Staat beschnitten werden. 
Diese affektuelle Staatsfeindschaft überrascht, weil die diffuse und ubi-
quitäre Interpenetrationspraxis des mentalen Kapitalismus (ein Ausdruck 
von Georg Franck) offensichtlich habitualisiert als Dispositiv hingenom-
men wird. Das klassische u.a. und vor allem bei Marx und Walter Benja-
min (1991) aufgeworfene, neuerdings115 aber weiterhin diskutierte Thema 
»Kapitalismus als Religion«116 verweist ja darauf, dass es eine reine (»un-
befleckte«) Sphäre der privaten Souveränität der Lebensführung gar nicht 
gibt, sondern dass vielmehr die Privatheit (auch als Chimäre einer post-
modernen Theorie der Biographiebastelei im deutschen soziologischen 
Essayismus »jenseits von Stand und Klasse«) eingestellt ist in die Totalität 
des gesamtgesellschaftlichen Prozessgeschehens als dispositive und per-
formative Ordnung117.
8.3 Frühe Hilfen und Capabilit y
Vernetzte Strukturen der Sorge118 sind auch in den lebensweltlichen Flä-
chen der primären Vergesellschaftung erforderlich, um die familialen Le-
bensverhältnisse und somit die Eltern zu erreichen und »abzuholen«, um 
115 | Vgl. auch in Hörisch 2016.
116 | Z.B. Deutschmann 2001; umfassend Böhme 2006. Zur »Glaubensgemein-
schaft« der Ökonomie vgl. Binswanger 2011; substantiell Baudet 2013.
117 | Dazu auch Böhme (2016) mit seinen Ausführungen zum Ästhetischen Kapi- 
talismus.
118 | Seehaus 2014.
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dergestalt »frühe119 (sozialisatorische) Hilfen«120 für die Kinder und als 
Befähigungsinterventionen für die elterlichen Sozialisationsagenturen 
zu implementieren.121
Familie als Sozialisationsagentur ist und bleibt somit Potenzial und 
Gefahr zugleich. Die frühen Hilfen sind insofern ressourcentheoretisch 
aus der Sicht der Belastungssituation von Familien zu verstehen. Indem 
Familien gestärkt werden, werden so – dergestalt – Kinder geschützt.122
Ich fokussiere nun auf das Thema der Hilfen in der frühen Kindheits-
phase. (Andere relativ neuere Felder – wie die Schulsozialarbeit123 – könn-
te man ebenso herausstellen.)
Gerade hier zeigt sich die Frage nach der Reichweite öffentlicher Ver-
antwortung. Und es wird dergestalt die Gewährleistungs(staats)aufgabe 
im Sinne der Sicherstellung einer Kinder- und Jugendhilfe-Infrastruktur-
landschaft betont.
Der Sozialraumbezug wird ferner herausgehoben.
Neuere Studien zur Effektivität/Effizienz früher Hilfen verweisen 
auf die hohe »Rendite« solcher Sozial- und Bildungsinvestitionen.124 Auf 
der strukturellen (infrastrukturellen) Ebene geht es (nochmals betont: 
gewährleistungsstaatstheoretisch) um die Sicherstellung (der Zugangs-
119 | Braches-Chyrek u.a. 2013.
120 | Die Literatur dazu ist stark angewachsen und bereits sehr spezialisier t 
ausdif ferenzier t.
121 | Das Einladungs- und Erinnerungswesen ist, in diesem Lichte nochmals be-
trachtet, einer der Hauptbestandteile des Landeskinderschutzgesetzes Rhein-
land-Pfalz und hat die Zielsetzung, die Kindergesundheit durch eine Steigerung 
der Teilnahmequoten an den Früherkennungsuntersuchungen zu steigern. Aber 
wie eben bereits auch schon gesagt, kann dieses technisch anmutende Verfah-
renswesen als Feld dienen, um ein erweiter tes förderliches Hilfewesen in der Pra-
xis lebensweltnah zu transportieren und zu etablieren. Denn die Sicherstellung 
bzw. Wahrung des Kindeswohls wird im LKindSchuG Rheinland-Pfalz sehr stark 
mit Frühen Hilfen in Verbindung gebracht, deren Inanspruchnahme durch das Ein-
ladungs- und Erinnerungswesen verbessert werden soll.
122 | Macsenaere u.a. 2014.
123 | Auch dazu boomt die Literatur. Vgl. etwa Speck 2014; Stüwe/Ermel/Haupt 
2014.
124 | Meier-Gräwe/Wagenknecht 2012.
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chancen zu) einer flächendeckenden Angebotsstruktur unter Aspekten 
der Verfügbarkeit, Erreichbarkeit, Zugänglichkeit und Akzeptanz.
Ganz in diesem Sinne ist von Defizitdiagnosen familialer Sozialisa-
tion, ja von relativem »Familienversagen« die Rede. Die Relativität des »Fa-
milienversagens« (RdFV) korrespondiert mit dem »Öffentlichkeitsgrad« 
der negativen externen Effekte (ÖGdneE) auf – uno actu – das Wohlbefin-
den des Kindes wie auf die Funktionsqualität der Gesellschaft:
{RdFV : ÖGdneE }.
Hier lassen sich erneut die archaischen Tiefengrundlagen auch moderner 
Gesellschaften entziffern. An diesem Punkt wird man sich durchaus eine 
gewisse strukturale Tiefengrammatik verdeutlichen müssen:
Familienversagen : soziale Kosten = Tun : Ergehen.
Dort, wo Familien als Sozialisationsagenturen »versagen«, werden soziale 
Probleme125 aufgeworfen, die sich, externalitätstheoretisch betrachtet, als 
soziale Kosten erweisen.
Auch hier lassen sich theologische Tiefengrammatiken entbergen, 
denn auf das Tun folgt das Ergehen. Die forensische Ethik des Tun-Erge-
hens-Zusammenhang126 ist hier der (Erforschung der) alttestamentlichen 
Bundestheologie127 entnommen. Dort kristallisiert sich – entsprechend den 
generalisierten Befunden der Rechtsethnologie (bei Steinmetz128) der Rezi-
prozitätsstruktur (bei Thurnwald129) traditioneller Schuld- und Gerechtig-
keitsvorstellungen – die Logik von Tat und Vergeltung heraus, die nun, als 
Bruch des Bundes des Volkes mit seinem einen Gott verstanden, als Ant-
wort des Ergehens auf das Tun (oder Unterlassen des richtigen Tuns) zu 
verstehen ist. Insgesamt wird der frühe Status des Amalgams von Recht, 
125 | Groenemeyer/Wieseler 2008.
126 | Dazu u.a. Freuling 2004; Janowski 1994.
127 | Aus der Fülle der Forschung, vor allem im deuteronomischen (Otto 2016) 
Kontext: Perlitt 1969. Dazu auch Lohfink 1995; Koch 2008; Spieckermann 2004. 
Vgl. auch den Artikel von Udo Rüterswörden (https://www.bibelwissenschaft.de/
wibilex/das-bibellexikon/lexikon/sachwort/an-zeigen/details/bund-at).
128 | Steinmetz 1928.
129 | Vgl. zu Thurnwald: Melk-Koch 1989 sowie Trimborn 1954.
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Heil und Religion geschichtlich erneut erkennbar. Auch in der religions-
phänomenologischen Debatte um das do ut des-Prinzips hat sich zeigen 
lassen, wie kulturgeschichtlich rechtliche und religiöse Entwicklungen zu-
tiefst verwickelt waren und die Dinge wohl letztlich nicht nur in der kultu-
rellen Konstruktion und sozialen Regulierung von Straftaten, sondern eben 
auch in Gabebeziehungen des Opferkults wurzeln.
Diese archaischen Strukturen sind in der Tiefe auch in modernen Ge-
sellschaften nicht gänzlich verschwunden.
Dies gilt nun auch in der Sozialpolitik für Kinder, die sich zugleich als 
Sozialpolitik der ganzen Volkswirtschaft und ihren sozialen Grundlagen 
entpuppt. Rechtsphilosophisch fundiert das moderne teilhabe(grund)-
rechtlich codierte Inklusionsdenken all diese Sichtweisen auf den (Befä-
higungs-)Funktionssinn früher Hilfen. Ich verweise nochmals auf das 
zum quasi-konstitutionellen primärrechtlichen EU-Recht gewordene 
soziale Grundrecht der Kinder auf Umwelten des gelingenden Aufwach-
sens, das hier im Lichte einer sozialökologischen Sozialisationstheorie zu 
verstehen ist.
Der implizite Capability130-Ansatz zeigt hierbei große Schnittflächen 
mit dem transaktionalistischen Lebenslagenansatz und muss auch nicht 
neo-liberal verkürzt werden zu einem gouvernementalen Ansatz der dis-
positiven Individualisierung von Lebensverlaufverantwortung, sondern 
kann auch verstanden werden im Rahmen eines (nicht parteiensoziolo-
gisch gemeinten) sozialdemokratischen Essentialismus131. Hier würde die 
Ordnungsidee der subsidiären »Hilfe zur Selbsthilfe« gesellschaftsgestal-
tungspolitisch offensiver und interventionistischer ausgelegt werden, wo-
mit rechtsphilosophisch aber sicherlich eine Spannung mit Blick auf die 
duale Verräumlichung des Privaten und des Öffentlichen als kultureller 
Ordnungscode entsteht und zunimmt.
Es muss zugleich betont werden, dass diese Evidenz-gestützten Sicht-
weisen den Horizont der engeren Kindeswohlgefährdung132 (Verwahrlo-
sung/Vernachlässigung, Gewalt, Missbrauch) übersteigen: eine überaus 
schwierige Problematik. Es geht um Benachteiligung, resultierend aus 
einer lebensweltlichen Praxis der Unterlassung von sozialisatorischen 
130 | Neuhäuser 2014; Keupp 2012.
131 | Nussbaum 2002.
132 | Die Fachliteratur zur Thematik der Gefährdung des Kindeswohls ist kaum 
noch zu überschauen.
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Förderungen als Form einer – sozial und normativ relativen – Vernachläs-
sigung. Es geht demnach um ein »Sozialisationsversagen« von Familien. 
Schon der Fünfte Familienbericht (BMFSFJ 1994) hat die Bedeutung der 
Daseinskompetenzen – hier nun als Ziel der (familialen) Sozialisation wie 
als Voraussetzung der (familialen) Sozialisationsagentur – betont. Damit 
steht, transaktional verstanden, das ganze Prozessgeschehen der Wech-
selwirkung struktureller Umstände einerseits und Daseinskompetenzen 
andererseits im Blickpunkt einer solchen Lebenslagenanalyse. Trotz die-
ser positiven Bezugnahme auf die Politik der grundrechtstheoretisch fun-
dierten und auf die befähigenden Teilhabechancen der Kinder im Auf-
wachsen abstellende Politik des Kindeswohls bleibt krypto-normativ der 
disziplinierende Charakter der staatlichen Intervention bestehen.
Der Staat kommt in seiner Funktion als Wächter immer ex post, dann, 
wenn der soziale Schaden in kindpersonalisierter Form eingetreten ist, 
zur Wirkung. Dies spürend und erkennend tritt er nun präventiv an, 
Frühwarnsysteme aufstellend. Die Ambivalenzen sind evident: Der Pa-
thologisierungseffekt bleibt bestehen. Trotz salutogenetischer Ausrich-
tung folgt das System der Logik der pathogenetischen Paradigmen einer 
Defizitdiagnostik. Und so bleibt es aus der Sicht einer Psychologie des 
personalen Erlebnisgeschehens der Sozialpolitik bei der Erlebnisgesche-
hensordnung »Hilfe, die Sozialarbeit kommt!«
Solange die staatliche Gewährleistung der Umwelten eines gelingen-
den Aufwachsens nicht normalisiert sind, bleiben sie – in einer Meta-
phernanalyse des Sozialstaates re-konstruiert – quasi-medizinische Ein-
griffe bzw. quasi-militärische Operationen am kranken Körper, am Feind 
der gesunden Ordnung. Das Jugendamt wird nach wie vor als Ordnungs-
macht des Polizeistaates verstanden, unbewusst an die alte Verwaltungs-
lehre des Absolutismus erinnernd.
Aber dennoch: Auch hier werden indirekte soziale Nutzeneffekte evi-
dent, denn die Kinder »von heute« stellen das Humanvermögen der Ge-
sellschaft und das Humankapital des ökonomischen Subsystems dieser 
Gesellschaft »von morgen« dar.
Und wiederum: Dieser Aspekt ist nur einerseits richtig und legitim, 
aber die Analyse darf andererseits darauf – ökonomistisch – nicht ver-
kürzt werden: Der direkte soziale Nutzen liegt – in einem kantisch-nohl-
schen Sinne des reinen Selbstzwecks des Kindes und der entsprechenden 
Zweckfreiheit der Pädagogik – in der
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• Erfüllung der grundrechtlich verbürgten Chancen auf eine gelingen-
de Persönlichkeitsentwicklung der Kinder im weiteren Lebenslauf.
Dabei ist das Grundrecht des Kindes auf Umwelten zur Chancengewäh-
rung eines gelingenden Lebenslaufes sicherlich als intentionaler Primär-
effekt zu verstehen. Die Reduktion sozialer Folgekosten muss hier nur als 
Sekundäreffekt verstanden werden.
Und diese Förderung gelingender Betreuung und Bindung ist also 
tatsächlich volkswirtschaftlich relevant. Ferner hängt die soziale Kohä-
sion der Gesellschaft von der gelingenden Sozialisation ab. Es geht also 
nicht nur um ökonomische, sondern um soziale Kosten. Aus Sicht der 
Kinder geht es um sozial relevante seelische Kosten. Einerseits geht es 
um gelingende Bindungserfahrungen im Kontext der primären Dreiecks-
beziehung von Eltern und Kind, andererseits mit Blick auf die spätere 
Humankapitalentfaltung um Kompetenzentwicklung in der praktischen 
Lebensführung.
Ist die Bindungserfahrungsdimension des ganzen personalen Erleb-
nisgeschehens hoch relevant im Lichte des kulturellen Erlebens von Em-
pathie, so ist auch die Hirnentwicklung insgesamt von dem anregenden 
sozialen Interaktionssystem des Aufwachsens deutlich und nachhaltig 
geprägt.
Die hier relevante neuere entwicklungspsychologische und neurowis-
senschaftliche Forschungsliteratur ist beeindruckend.
Wohlfahrtstheoretisch sind diese Einblicke in die kulturelle Tiefen-
grammatik der sozialen Mechanismen besonders bedeutsam, denn so 
zeigt sich, dass Effizienz und Gerechtigkeit nicht die binär codierten Pole 
eines Zielkonflikts (trade-off-Theorem) darstellen. Sondern es gilt, gera-
dezu umgekehrt: Die Sozialinvestitionen können in die chancenorientier-
te Gerechtigkeit (distributive Gerechtigkeit) insgesamt auch die ökono-
mische Effizienz der Gesellschaft steigern und spätere kompensatorische 
Maßnahmen (re-distributive Gerechtigkeit) reduzieren/prävenieren.
Damit wird aber die Qualität der Eltern-Kind-Interaktionen in der 
frühen Kindheit zum Fokus der Betrachtung. Bildungskompetenzerwerb 
der Kinder ist von der praktizierten Erziehungskompetenz der (hierbei 
eventuell überforderten) Eltern nicht zu trennen. Und hier kristallisiert 
sich das Problem heraus, dass es sich dabei nicht unbedingt um klinisch 
messbare Auffälligkeiten handelt. Gewalt, Misshandlung und Missbrauch 
von Kindern stellen die Spitze einer Negativentwicklung dar. Hier geht es 
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vielmehr um das Vorfeld von Kindeswohlgefährdung in einem sozialwis-
senschaftlich breiteren Kontext, der auf das Vorliegen von Risikofakto-
ren für defizitäre Persönlichkeitsentwicklungen der Kinder verweist. Die 
Überforderung der Eltern bildet sich in einer Vulnerabilitätskonstellation 
von psychischen Erkrankungen, Partnerschaftskonflikten und niedrigem 
Einkommen133 aus.
9. säkul arisierung
Über Säkularisierung134 allgemein, auch in breiten Entwürfen135, aber 
ebenso im Zusammenhang mit dem modernen Wohlfahrtsstaat ist viel 
geschrieben worden.136 Zum Zusammenhang zwischen Religionsge-
schichte, vor allem der neueren Kirchengeschichte in der Nachfolge der 
Konfessionskriege der frühen Neuzeit in Europa und dem Aufstieg des 
Wohlfahrtsstaates ist in international komparativer Perspektive137 in den 
letzten Jahren relevantes Wissen hervorgebracht worden. Das gilt auch 
für das Verständnis des US-amerikanischen Modells. Doch all dies ist 
hier nicht das Thema. Nicht erst mit Blick auf die aktuellen Fundamen-
talismen und den neueren terroristischen Strömungen ist die Frage der 
Säkularisierung in einem religionssoziologischen sowie religionspsycho-
logischen Sinne kontrovers geworden. Auch dies ist hier nicht das Thema.
133 | Umfangreich ist ebenso die Forschungsliteratur zur Kinderarmut. Vgl. auch 
Horsky 2014 sowie Maholmes 2014.
134 | Taylor 2012. Dazu auch Spohn 2016; Lübbe 2003.
135 | Wie bei Blumenberg 2007. Dazu Zambon 2016; vgl. auch D. Groh 2010. Mit 
Blick auf die Problematik der »Legitimität« analysier t Blumenberg die Konstitu-
tion der Neuzeit im Zuge einer Diskussion der »Säkularisierung«. Damit wird das 
Selbstverständnis der Moderne problematisier t. Es wird nach den Voraussetzun-
gen/Bedingungen für die Entbettung einer (der modernen) Epoche aus ihren bis-
herigen historischen Vorgegebenheiten gefragt. Es ist der Prozess der humanen 
Selbstbehauptung gegen den theologischen Absolutismus des Mittelalters, den 
Blumenberg diskutier t. Er arbeitet damit in Kontinuität zum Forschungsleitgedan-
ken des »Absolutismus der Wirklichkeit«, die er anthropologisch (im Lichte der 
Arbeiten von Arnold Gehlen) herausgearbeitet hat
136 | Ich verweise u.a. auf die wichtigen Beiträge von Kaufmann 2014.
137 | Vgl. zum Rokkan-Approach: Flora/Fix 2000; Lepsius 1980.
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Von Interesse ist vielmehr eine religionsgeschichtliche Perspektive der 
sehr langen Dauer, die für das Verständnis der hier vertretenden Sichtweise 
der säkularisierten Sakralität der modernen Personalität von Bedeutung ist.
Es handelt sich um struktural zu verstehende Verschiebungen im 
Weltordnungsverständnis über die Stufen der Wandlungen des Menschen 
hinweg. Schon am Anfang vor-neolithischer Hochkulturen138 stehen das 
Dreiecksverhältnis, das gebildet wird zwischen dem Heiligen, der Welt 
und dem Menschen. Schon vorher war der Mensch ein homo religiosus: 
Religiösität ist wohl dem Menschen bislang eigen139. Hochreligionskultu-
rell wurde es transformiert zum Dreiecksverhältnis zwischen Gott, Welt 
und Mensch. Nun kommt der entscheidende gedankliche Schritt:
• Die humanistische Transformation horizontalisiert sodann die verti-
kale Achse140 zwischen Mensch und Gott zu einer Mensch-Mensch-
Achse.
Diese ist in personalistischer Tradition141 als die Welt der Reziprozität des 
Menschen in der Rolle des Mitmenschen – terminologisch an Karl Löwith 
angelehnt – liebensphilosophisch zu verstehen142.
Der Mensch ist hier in seiner anthropologischen Verfasstheit onto-
logisch (im onto-topographischen Sinne des Zwischenraums bei Martin 
Buber) eingelassen zwischen personalisierender Dialogizität der MICH-
Erfahrung143 und gesellungsstiftender Reziprozität von Gabe und Gegen-
Gabe als onto-transzendentale Fundamentalkategorien der Daseinsana-
lyse:
138 | Groneborn/Terberger 2014.
139 | Bosinski/Strohm 2016.
140 | Kritisch dazu in Dalfer th 2015.
141 | Schulz-Nieswandt 2003; 2014a; 2015a. Ich habe hier vom Paradigma des 
methodologischen Personalismus gesprochen. Erst jetzt habe ich entdeckt, dass 
dieser Begrif f bereits bei Kleinfeld (1998) genutzt wurde. Zur Begrif flichkeit des 
Personalismus vgl. auch Halder 1963 sowie Vorgrimler 1963. Ich folge auch Kunz 
(2013), der zentrale Figuren der Philosophiegeschichte des 20. Jahrhunderts be-
handelt, und zwar u.a. Scheler, Jaspers, Heidegger, Husserl, Gadamer, Löwith, 
Plessner, Bollnow.
142 | Vgl. auch Mumford 1960, S. 210ff.
143 | Schulz-Nieswandt 2015.
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Heilige – Welt – Mensch
→
Gott – Welt – Mensch
→
{Dialogizität: Mensch – Mensch: Reziprozität}.
Da es sich um Fragen der anthropologischen Verfasstheit handelt – Fra-
gen, die als ontologische Fundamentalkategorien zu verstehen sind – wird 
nunmehr ansatzweise re-konstruierbar, wie das evolutionsgeschichtlich 
Ursprüngliche des Heiligen trotz säkularisierender Überwindung Got-
tes eine bleibende kulturgrammatische (und psychodynamisch gesehen: 
archetypische) Tiefenstruktur der Sakralität der Person darstellen kann:
• Im Sinne einer Entelechie ist bereits im (in diesem Sinne göttlichen144) 
Kind das apriorische Vorhandensein einer Ganzheitspotentialität145 zu er-
kennen.
Es ist extrem gefährdet, hat aber das unbedingte Recht auf Unversehrt-
heit, weil es auf ein Werden, das es paradoxer Weise bereits definitiv hat, 
aber eben noch nicht entfaltet hat, hin angelegt ist.
Der Archetypus des homo sacer ist also das Kind.
10. der flüchtling im asyl als homo sacer
Das Asyl – eine uralte Sitte146. Aktuell ist dieses Thema angesichts der 
Flüchtlingsströme147. Die kritische Literatur boomt dazu.148
Gerade der Flüchtling ähnelt der altrömischen Figur des homo sacer. 
Er bedarf des Schutzes im Modus der Gastfreundschaft – eine ebenso149 
uralte Sitte (und in der neueren Ethik breit diskutiert) – und doch ist 
und verbleibt er im unvollständigen BürgerInnenstatus. Er ist nur halb 
144 | Vgl. auch Stark 2012.
145 | Jung/Kerényi 2006, S. 95.
146 | Z.B. Dietrich 2008; Traulsen 2004.
147 | Luft 2016; Ottmer 2016.
148 | Barboza u.a. 2016; Lahusen/Schneider 2016; Friese 2014; Cassee 2016.
149 | Hiltbrunner 2005.
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drinnen und ist halb draußen. Er ist Grenzgänger, temporärer Bewohner 
eines liminalen Raumes. Somit bleibt er trotz seines an sich geheiligten 
Charakters gefährdet. Seine Lage ist unsicher. Soziale Sicherheit ist eine 
Regimekategorie des Nationalstaates mit Blick auf seine StaatsbürgerIn-
nen. Die Debatte um die Gesundheitsversorgung von Flüchtlingen im 
Asyl zeigt dies150.
Die Rechtsfigur der Unionsbürgerschaft kann die Problematik verdeut-
lichen: Die Grenzen von Innen und Außen sind für die Menschen in der 
EU infolge der doppelten – nationalen wie unionsrechtlichen – Staatsbür-
gerschaft verschoben; aber es gibt immer ein Außen, das transzendental 
das Innen überhaupt erst konstituiert. Wohl dem, der im Innen ist. Doch 
der Flüchtling als homo sacer ist nicht einfach Draußen vor der Tür. Er ist 
in dramatischer Art im liminalen Raum hybrider Form – im Lager – fragil 
und vulnerabel angesiedelt.
Meine Überlegungen finden Konvergenz durch eine bei mir betreute 
Abschlussarbeit. Ich nehme hier Bezug auf die sozialwissenschaftliche 
Bachelorarbeit von Hannah Sabrina Hübner »Der Flüchtling als homo 
sacer? – Zwischen sakraler Würde und Gefährdung« (Hübner 2016). Die 
Arbeit ist eine textnahe Exegese von Joas und Agamben. Es gelingt der 
Verfasserin daher, die Differenzen beider Positionen, aber auch mögliche 
Konvergenzen zu generieren. Es gelingt auch sehr gut, die Theorieper-
spektiven auf das aktuelle Flüchtlingsphänomen zu übertragen. Dabei 
wird deutlich, dass Joas’ Theorem der Sakralität der Person leichter auf 
die Frage nach dem homo sacer-Status des flüchtenden Menschen zu über-
tragen ist als die extrem dialektische Position von Agamben. Denn der 
moderne Flüchtling mag nicht mehr im Lichte der antiken Auffassung 
vom heiligen Charakter des homo sacer, der nicht kultisch geopfert werden 
darf, verstehbar sein. Aber: Es darf der flüchtende Mensch als vogelfreies 
Subjekt auch nicht getötet werden. Dergestalt wird der flüchtende Mensch 
im Lichte der ausgrenzenden nationalstaatlichen Politik dem tödlichen 
Risiko ausgesetzt. Insofern passt doch auch wieder ein Teil der Sichtweise 
von Agamben:
• Der flüchtende Mensch ist – synthetisierend – im Sinne der Würde der 
sakralen Personalität der menschlichen Person sowohl durch die Sicht 
der Theorie von Joas als auch angesichts seiner Gefährdung, vogelfrei 
150 | Borde u.a. 2009; Mylius 2016.
IV. Anthropologie und Rechtsphilosophie der Personalität 97
ein Outsider ohne (neue) Heimat zu bleiben, durch die Theorie von 
Agamben zu verstehen.
11. sozialer tod im alter
Das Thema151 kulminiert im höheren Alter. Das Mehr-Säulen-Modell der 
Alterssicherung152 ist brüchig und hoch selektiv. Aber auch hier geht es 
nicht nur um die ökonomische Dimension der Lebenslagen im Alter153. 
Die soziale Ausgrenzung des Alters bzw. im Alter im Generationsgefüge 
ist bereits im ethnologisch bekannten Term des sozialen Todes154 auf den 
Begriff gebracht worden. Der Mensch lebt in der Entfremdung155: isoliert-
vereinsamt, desintegriert, verzweifelt, sinnlos, verwahrlosend. Seine exis-
tenziell doch so bedeutsame Weltbezogenheit verkümmert im Zuge einer 
strukturellen Bahnung des Disengagements in der Hochaltrigkeit.
Natürlich – wir wissen um die Vielfalt des Alters angesichts der Viel-
falt des Alterns im Lebenslauf. Aber die ausgegrenzte Gruppe wächst. 
Das Thema der Inklusion156 – weit über den Diskurs über Behinderung 
hinaus – ist hier systematisch verankert: Es geht um Teilhabe als Chan-
ce zum gelingenden Dasein als liebendes soziales Miteinander des Men-
151 | Vgl. auch Weber 1994.
152 | Vgl. in Schulz-Nieswandt u.a. 2014; weltweit Leisering 2011.
153 | Schulz-Nieswandt u.a. 2014.
154 | Rabel 2000.
155 | Tillich 1987.
156 | https://de.wikipedia.org/wiki/Sonder forschungsbereich_600__»Fremd-
heit_und_Armut«: »Der Sonderforschungsbereich (SFB) 600 ›Fremdheit und Armut. 
Wandel von Inklusions- und Exklusionsformen von der Antike bis zur Gegenwart‹ war 
eine zentrale Forschungseinrichtung der Universität Trier und wurde von der Deut-
schen Forschungsgemeinschaft (DFG) sowie dem Land Rheinland-Pfalz und der 
Universität finanziert. Der Forschungsverbund war auf zehn Jahre (2002 bis 2012) 
angelegt und untersuchte in 27 Teilprojekten aus interdisziplinärer Perspektive, 
wie unterschiedliche Gesellschaften Fremden und Armen begegnen. Neben dem 
Fach Geschichte beteiligten sich die Germanistik, Kunstgeschichte, Medienwissen-
schaft, Politikwissenschaft, Rechtsgeschichte, Soziologie, Ethnologie und Katholi-
sche Theologie.« Vgl. ferner Kühberger/Sedmak 2005. Vgl. auch Gestrich 2006. Als 
Klassiker zum vorchristlichen Altertum vgl. Bolkestein 1939.
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schen in der Reziprozität des Status als Mitmensch – eine Figur in der al-
ten Denktradition der Dialogizität des methodologischen Personalismus 
als trans-cartesianische Philosophie des Mich.
Strittig bleibt die Frage nach der Weisheit – sehr bekannt (als kryp-
tische Normativität) aus der Theorie des vollständigen Lebenszyklus in 
der Psychologie von Erik H. Erikson157 – als identitätsstiftender Aufgaben-
kreis des Alters158.
In der Tat ist Weisheit – wie empirische Forschungen zeigen konnten 
– keine Funktion des kalendarischen Alters. Dennoch bleibt die Funktion 
der Generativität im höheren Alter eine relevante Möglichkeit, das Alter 
ins Zentrum der Generationenbeziehungen zu rücken.
12. QualitatiVe pflegeforschung als indik ator  
der rele Vanz der Würde als thema
Die ganze vorliegende kleine Abhandlung ist – quasi nebenbei – ein Plä-
doyer für (bestimmte Formen der) qualitative(n) Sozialforschung159. Ge-
meint sind kultursemiotische160 Formen161.
*
Daher geht es auch nicht um barmherzige Fürsorge generalisierter pastora-
ler Macht, eine kollektive Praxis, die ich habitushermeneutisch (in Bezug 
auf die Professionen) und mit Blick auf die Eigenlogik der Professionen 
sowie mit Blick auf die epochalen Dispositive für problematisch halte.162 
157 | Vgl. Conzen 2010.
158 | Vgl. auch in Süwolto 2016; Gunreben 2016.
159 | In theoretischer Sicht fügt sich die Analyse aber in den Pfad zahlreicher 
verwandter Publikationen aus meiner Forschung. Damit liegen auch Wiederholun-
gen vor, die keineswegs als negative Redundanzen zu klassifizieren sind. Aber die 
anderen Schrif ten können nicht als immer schon bekannt vorausgesetzt werden. 
Neu ist nunmehr aber innerhalb meines Schrif ttums die intensive Betonung der 
heiligen Ursprünge der Personalität.
160 | Lotman 2010; Jakobson 2008.
161 | Dazu u.a. in Schulz-Nieswandt 2016b.
162 | Vgl. u.a. in Schulz-Nieswandt 2010.
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Dabei mögen Entwicklungsstufen des Panoptikums163 und der totalen In-
stitution164 bereits weitgehend überwunden oder zumindest abgewandelt 
worden sein (was kontrovers bleibt); die Diskurse sozialer Kontrolle und 
sozialer Disziplinierung165 haben auf einem höheren Niveau der problema-
tisierenden Elaborierung den Blick auf die dispositiven Prozesse der sub-
tilen Subjektivierungsformen generiert.
Sloterdijk (2011) konnte die (religiösen und säkularisierten) Formen 
der Anthropotechnik166 re-konstruieren.
So geht es auch heute darum, die altgriechische Idee der Paideia, die 
eine anthropologische Wahrheit zum Ausdruck brachte, in die moderne 
Form der Erziehung zur Mündigkeit167 im Sinne von Adorno (2015) zu 
transformieren168.
Das über das ganze christliche Mittelalter hinweg transportierte Ver-
flechtungssyndrom von Pädagogik, Ethik und (anstaltskirchlicher) Reli-
gion169 ist zu entwirren.
Genau diese Verschachtelung von professionellen Haltungen, insti-
tutionellen Programmcodes und gouvernementalen Dispositiven ist zu 
transformieren, zu mutieren.
Zunächst geht es um das Verstehen. Es geht um die Hermeneutik 
der Strukturen und Prozesse, um sodann die dergestalt induzierten/ge-
nerierten Ergebnisse zu verstehen und – mit Blick auf oder im Lichte der 
existenziellen Fragen des Menschen seit der Krise der Moderne, die (an-
gesichts der »Dialektik der Aufklärung«) der Moderne von Anbeginn an 
eigen war – beurteilen zu können. Das ist dann Analyse. Insofern stehen 
Verstehen und Erklären nicht im Modus eines Antagonismus zueinander. 
163 | Im Sinne von Foucault: vgl. in Foucault 2013; vgl. auch Bauman 2003.
164 | Goffman 2014.
165 | Vgl. auch Metz/Seeßlen 2016; Groenemeyer/Wieseler 2008.
166 | »Du mußt dein Leben ändern«, hierbei (Rilke nicht christlich vereinnah-
mend: Cid 1992) auf Rilkes lichtmetaphorisches, auf die Dynamik der Dinge (dazu 
auch Stopka 2005, S. 186ff.) abstellendes Gedicht (Sonett) »Archäischer Torso 
Apollos« (Rilke 1955; Engel 2013) bezugnehmend und somit den Umschlag/
Übergang (Vietta 1938; vgl. auch die Rezeption von Heidegger bei Vietta 1950) zu 
einem höheren Dasein als Gestaltqualität des Menschen thematisierend.
167 | Dammer/Wortmann 2014.
168 | Beyer 1976, S. 9ff.
169 | Kuld/Bolle/Knauth 2005.
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Das ganze Themenfeld ist aber im Modus nomologisch erklärender 
Sozialforschung nicht angemessen zu erschließen. Es geht um Lebenswel-
ten als geschichtliche Sinnwelten170, in denen die Individuen eingebettet 
sind171. Und diese sind wissenschaftlich zu öffnen für eine tiefere – existen-
zialhermeneutische172 – Durchdringung der Probleme menschlicher Da-
seinsführung und Daseinsbewältigung; und dies ist zu begreifen im Lichte 
einer narrativen Erschließung173.
*
Die Zunahme qualitativer174 Studien in der Pflegeforschung, insbesonde-
re auch der ethnographische Blick auf die eigene fremde Kultur der Pflege-
settings175, hat durch die dadurch ermöglichten Tiefenbohrungen
• in die kulturelle Grammatik eigenlogischer Institutionen sowie
• in die professionellen Habitusfigurationen und
• in die seelisch erlebten sozialen Geschehensordnungen hinein
in besonderer Weise den Blick auf die Würde der Geschehnisse eröffnen 
können176.
Insbesondere die Dynamik einer Anthropologie der Leiblichkeit der 
menschlichen Existenzführung in der neueren Forschung177 hat die-
se Sichtweise fundieren können. Hier ist vor allem auch die neuartige 
170 | Dazu auch Bollnow 1970.
171 | Dilthey 2001; Gadamer 2010.
172 | Bultmann 2002. Oder wie wollen wir heute über Engel reden? Vgl. Agam-
ben 2007. Die theologische und religionswissenschaftliche Forschung zur Figur 
der Engel ist natürlich breiter und vielfältiger. Für mich sind sie kultursemiotisch 
in Verbindung mit einer Theorie des psychisch-geistigen Arbeitsapparates des 
menschlichen Leibes sozialisationstheoretisch als zu de-chif frierende Agenten 
der Pragmatik der sozialen Einschreibung zu begreifen und verweisen ebenso so-
zialisationstheoretisch auf die Figur des Heiligen Geistes (Ebner u.a. 2015), also 
auf die Semantik der normativen Botschaft.
173 | Wacker 1977.
174 | Schaeffer/Müller-Mundt 2002.
175 | Koch-Straube 2002.
176 | Vgl. auch Christov 2016.
177 | Irrgang/Rentsch 2016; Huth 2011; Schnell 2005.
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phänomenologische Anthropologie der Pflege von Uzarewicz/Uzarewicz 
(2005) herauszustellen. Der diesbezügliche konstitutive Rekurs auf die 
Neue Phänomenologie von Hermann Schmitz (2014; 2016) ist explizit. 
Aber auch auf die Beiträge von Thomas Fuchs (2000) wäre zu verweisen.
Es wird in dieser Forschungsdynamik überaus prägnant herausge-
arbeitet, dass mit institutionellen und rechtlichen Analysen allein der 
Frage der sozialen Wirklichkeit der Würde nicht beizukommen ist:
• Es muss das Prozessgeschehen tief erschlossen werden.
Dazu liegen nunmehr viele Studien vor, die hier ohne Anspruch auf Voll-
ständigkeit angeführt werden sollen. Es geht um u.a.
• Scham und Ekel178 sowie Scham, Angst und Schuld179,
• um die Sprache in der Pflege180;
• um die Rolle des Humors181,
• um das Erleben der Heimübersiedlung182 und die Konstruktion von Wahr-
heit und Normalität in stationären Settings183,
• um Belastung und Paternalismus184,
• um Praktiken der Bettlägerigkeit185,
• um Fragen des Sterbens im Hospiz186 und des Sterbens in Einrichtun-
gen der stationären Pflege187
• insgesamt um eine Ethik der Interpersonalität.188
178 | Gröning 2014; Ringel 2014; Kuhlmey/Rauchfuß/Rosemeier 2005; Immen-
schuh/Marks 2014; Bohn 2015; Krey 2015.
179 | Kranich 2011.
180 | Abt-Zegelin/Schnell 2005; 2006; Sachweh 2012.
181 | Lotze 2016; Bischofberger 2008; Gutmann 2016; Hinse/Möhl 2015.
182 | Schuster 2016; Erlach-Stickler 2009; Depner 2015.
183 | Wilhelm 1998.
184 | Schmidt 2016.
185 | Zegelin 2013.
186 | Pfeffer 2005.
187 | Salis Gross 2001; Schnell/Schneider u.a. 2013.
188 | Schnell 2005.
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Viele andere Fragestellungen schließen sich an189.
Dergestalt wird verständlich, wieso Fragen wie z.B. »Pflegeheime am 
Pranger«190 gestellt werden und die Praxis der Herstellung der »gesichts-
losen Patientin«191 konstatiert werden können. Auch hier wird der homo 
sacer diskutiert192.
Auch über den Pflegesektor hinaus stellen sich ungebrochen die kri-
tischen Fragen nach einer »Medizinkultur im Wandel«193. Dabei stehen 
u.a.
• die kulturellen Haltungsblockaden mit Blick auf die notwendigen 
Kooperationen und Teamorientierungen der Professionen im Vorder-
grund194.
• Ein schwieriges Thema ist der sog. »Schwierige Patient«195, auch in 
der Pflege196. Zu diesem Themenfeld gehört auch die Konstruktion 
»merkwürdige(r) Alte«197.
• Eines der aktuellsten Themen ist der Demenzkranke als Störfaktor im 
Akutkrankenhaus.
Im Kontext von Ritualtheorien198 liegen einige Studien zur Arzt-Patien-
ten-Beziehung oder auch zu den Prozessen im Krankenhaus vor.
189 | Schweiger 2011; Newerla 2012; Hitzler/Leuschner/Mücher 2013.
190 | Graber-Dünow 2015.
191 | Duden/Samerski/Vogeler 2016.
192 | Niewöhner/Kehr/Vailly 2011.
193 | Schulz-Nieswandt 2010.
194 | Balz/Spieß 2009; Hochuli Freund/Stotz 2015.
195 | Kowarowsky 2011; Hoefer t/Härter 2012.
196 | Davenport 2009.
197 | Herwig 2014.
198 | Belliger/Krieger 2013.
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13. Wesen und rolle der seniorengenossenschaf ten
Die Zusammenhänge lassen sich am Beispiel des Phänomens der Senio-
rengenossenschaften199 erläutern200. Praxisbeispiele sind zum Teil gut do-
kumentiert.201
Genossenschaften sind wirtschaftliche Zweckgebilde eigener Rechts-
form, die als Personalverband zu verstehen sind. Im Zentrum steht der 
Mitgliederförderauftrag. Daneben lassen sich jedoch deutliche engagierte 
sozialraumorientierte202 Wirkungen im lokalen und regionalen Kontext 
beobachten.
Die vorliegenden Studien lassen erkennen, dass die nicht zwingend 
im rechtlichen203, sondern im soziologischen Sinne genossenschaftsarti-
gen Vereine selbstorganisierte gegenseitige204 Hilfe205 im nachbarschaft-
lichen Alltag (z.B. auf der Grundlage von Zeitgutscheinsystemen) aber 
weder Pflege im engeren Sinne noch relevante Wirkungen mit Blick auf 
ökonomische Armutsminderung im Sinn haben. Es ergeben sich durch-
aus ökonomische Substitutionseffekte (z.B. bei notwendigen Taxifahrten 
oder bei Handwerkstätigkeiten). Aber das bleibt marginal.
Im Zentrum stehen alltägliche Hilfeleistungen, die an die Gesel-
lungspotenziale geknüpft sind, somit Teilhabe in Selbstbestimmung und 
Selbständigkeit fördern. Das hat positive Auswirkungen auf die Lebens-
qualität und die Zufriedenheit mit der Lebenssituation. So wird Isolation 
und Ausgrenzung, Vereinsamung206 und somit Pfade in den sozialen Tod 
als entfremdetes Dasein vermieden.
199 | Beyer/Görtler/Rosenkranz 2015; Rudel/Görtler/Abraham 2016; Generali 
2016.
200 | Analog zu Gesundheitsselbsthilfegruppen: Köstler/Schulz-Nieswandt 2015; 
Kofahl/Schulz-Nieswandt/Dierks 2016.
201 | Necker 2012; Vigener/Knauf/Krüger 2016.
202 | Vgl. z.B. Hillebrandt 2016.
203 | Die genossenschaftliche Organisationsform er freut sich in der letzten Zeit 
einer zunehmenden Attraktivität für soziale Innovationen. Eine sektorale Dif fusion 
der Genossenschaftsidee lässt sich beobachten. Dazu Schulz-Nieswandt 2017a.
204 | Kinna 1995.
205 | Schulz-Nieswandt/Langenhorst 2015.
206 | Dazu im Schnittbereich von Theologie und Psychologie/Soziologie: Bitter 
(ca. 1970).
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Das hier ohnehin nur kurz und weiter oben bereits angeführte Thema 
der Genossenschaft soll nun weniger am Beispiel der Seniorengenossen-
schaften weiter reflektiert werden, sondern vielmehr in einem grundle-
genden, also anthropologischen Sinne.
Im Rahmen einer archetypischen Morphologie habe ich über länge-
re Jahre (Zwischenfazit in Schulz-Nieswandt 2003) die binäre Logik von 
Herrschaft und Genossenschaft, die begriffsgeschichtlich an Otto von 
Gierke anknüpft, diskutiert (Schulz-Nieswandt 2014a; 2015b). Die soziale 
Geometrie von Herrschaft und Genossenschaft ist jeweils die vertikale 
und die horizontale Achse der Anordnung der Reziprozität von Geben 
und Nehmen.
Die strukturale Geometrie ist simpel:
Vertikalität → Herrschaft : Genossenschaft ← Horizontalität
=
oben : unten = links : rechts/vorne : hinten.
Das Bild eines spitzen Dreiecks – der altägyptischen Pyramide und somit 
der Binärik von Pharao und Fellachen sozialstrukturell nachgebildet – 
steht hier in Kontrast zum Bild des liegenden Kreises: Alle Punkte des 
Kreises gehen nach Innen netzwerkbildende Beziehungen ein. Auch im 
spitzen Dreieck der altorientalischen Herrschaftsordnung werden Rezi-
prozitäten wirksam: Sie sind aber hierarchisch angeordnet und drücken 
somit die vertikale Asymmetrie des Gebildes aus.
In der genossenschaftlichen polis treffen sich die sozialen Beziehun-
gen der Reziprozitätsordnung im Raum der Agora, die durch die niedri-
ge Mauer ihrer Umzäunung immer dem öffentlichen Blick zugänglich 
bleibt.
Ich betreibe hier nicht implizit eine eurozentrische Orientalismus-
Variante. Denn sowohl das alt-ägyptische Modell ist in der späten römi-
schen Zeit über die christliche Weltordnung prägend geworden, wie auch 
im (früh schon im Austausch mit dem Orient stehend) hellenistischen 
Gesamtkontext die genossenschaftliche Weltsicht, ebenso die frühchrist-
lichen Gemeindeordnungen prägend, konstituierend waren. Das sog. 
Abendland ist ur-synkretistisch.
Diese kleine Phänomenologie der Archetypen der politischen Ord-
nung und uno actu der sozialen Politik negieren nicht, dass einerseits 
herrschaftliche Sozialpolitik als zivilisatorisch wertvoll eingeschätzt wer-
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den muss, und dass andererseits die polis nicht frei ist von Machtverhält-
nissen, die sich im Euergetismus oder auch im Kontrast von Agora und 
Chora ausdrückt und auf die maskuline Kultur des Stadtadels der waffen-
tragenden freien Männer und deren Gastmahlinszenierungen verweist.
Beide Architekturen des Sozialen können sakralisiert sein: Einerseits 
als sakrales Königtum (das die Sitte der öffentlichen Speisung kennt), an-
dererseits als mahlgemeinschaftliche207 Tischgenossenschaft der Ekkle-
sia.
Die Idee der urbanen Agglomeration drückt sich bereits in der griechi-
schen Antike dergestalt aus, dass die polis aus einer Ansammlung lokaler 
Teilräume bestand, die sich jeweils kultgenossenschaftlich organisiert 
haben. Hier mag ein weiterer dualer Kontrast aufscheinen: die Differenz 
von Monotheismus und Polytheismus. Doch können auch sowohl der 
Monotheismus wie der Polytheismus im Modus henotheistischer Struk-
turen eher hybride Gebilde darstellen. So sei an die Dynamik von lokalen 
Kultstätten und Jerusalemer Kultzentralisation (im methodologisch ent-
mythologisierenden Kontext der erst späten Herausbildung eines Mono-
theismus, auch nach der Eskamotierung der Göttin Aschera an der Seite 
von JHWE) ebenso erinnert wie an die Instabilität der polis, auch als trans-
regionale Amphiktyonie.
Die Metapher der Genossenschaft ist der Kreis. Die Herrschaft war 
auch vor der mittelalterlichen Gotik in einem fundamentalen Sinne im-
mer schon gotisch: von unten offen für die Lichtmetaphysik von oben.
Genossenschaft als Sozialgebilde wird hier also als ein zutiefst demo-
kratischer Archetypus sozialer Form definiert.
Der mögliche Antagonismus von Genossenschaft und Herrschaft 
findet sich mitunter in den königskritischen Schriften des Alten Testa-
ments, da sich die Sozialkritik an den klassengesellschaftlichen Ver-
werfungen des Königtums festmachte. Die deuteronomische Kritik der 
Schuldknechtschaft und die Zinsverbote, aber auch das emergierende Mi-
grationssozialrecht als Konkretisierung der Universalie der Gastfreund-
schaft verweisen auf die Logik genossenschaftlicher Ethik (Schulz-Nies-
wandt 2003). Denn hier kommt die Gegenseitigkeitshilfe im Modus der 
207 | Dazu auch Klinghardt/Taussig 2012. Man vgl. etwa die kulturanthropolo-
gisch orientier te ritualtheoretische Re-Konstruktion der Mahlgemeinschaft von 
Al-Suadi (2011) mit der Steigerung der »von oben«-Theologie von Barth im Werk 
von Odo Casel (dazu Nawar 1999).
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selbstorganisierten Selbstverwaltung als polis zum Ausdruck. Die ecclesia 
ist hier koinonia: Gemeinschaft der Teilhabe (Schulz-Nieswandt 2003).
Eine gewisse Nähe zur formalen Soziologie als Soziologie der Formen 
sozialer Beziehungen, wie sie – ich sehe hier einmal von Georg Simmel 
ab – u.a. in der Kölner Tradition der Soziologie sozialer Beziehungen bei 
Leopold von Wiese208 steht, ist gegeben. Auch auf die formale Soziologie 
von Alfred Vierkandt muss verwiesen werden, zumal gerade er (im »Hand-
wörterbuch der Soziologie«) das Thema Genossenschaft abgehandelt hat. 
Beide – Wiese wie Vierkandt – neigten verdienstvoll, aber heute auch etwas 
vergessen, dazu, soziologische Befunde zu anthropologischen Perspekti-
ven zu verdichten.
In einem gewissen Sinne haben diese Stränge klassischer deutscher 
Soziologie (bei Wiese, Vierkandt, Thurnwald)209 eine gewisse Wahlver-
wandtschaft zur durkheimianischen Tradition, Soziologie und Anthropo-
logie zu synthetisieren. Gerade auch hier, im Solidarismus des durkhei-
mianischen Reformsozialismus, finden sich genossenschaftliche Ideen 
verankert.
14. zWischenfa zit
An den Seniorengenossenschaften wie an vielen anderen Formen der 
gemeinschaftlichen mutualen Alltagsgestaltung lässt sich – hier nur ex-
emplarisch – verstehen, dass, nochmals die bereits angesprochenen so-
zialpolitischen Diskurse zur Sozialstruktur und zur Armut aufgreifend, 
neben der Problematik der Einkommensarmut das Thema der seelischen 
Verarmung durch soziale Ausgrenzung als Pfad in die Daseinsverfehlung 
durch Vereinsamung, Verzweiflung und soziale Not vermieden oder ver-
mindert werden kann.
• Der Mensch in seiner Personalität drückt immer als Gestalt eine 
Ganzheit von Geist, Seele und Körper aus. Darauf ist das Armutsver-
ständnis hin zu verstehen.
208 | Vgl. auch Alemann 1988.
209 | Womit eine gewisse Fokussierung auf die Leipziger Schule (Wolfradt 2010) 
der Ethnologie gegeben ist. 
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Das Spannungsfeld ist groß. Angesichts der normativen Referenzsysteme 
der modernen inklusiven Rechtsphilosophie auf der Basis des sakralen 
(d.h. an sich unverletzbaren) Status der Person als homo sacer kann nicht 
nur die Familie als primäre Vergemeinschaftungsform versagen und da-
her die Politik als öffentliche Hand zur Intervention treiben. Auch das 
Handeln der öffentlichen Hand kann versagen.
• Dies liegt einerseits darin begründet, dass im homo sacer politikon-
tologisch die Problematik zum Ausdruck kommt, dass das »nackte 
Leben« nur durch Delegation der Gewährleistung an die Herrschaft 
der Politik erfolgen kann.
• Andererseits mag die Politik normativ durchaus bemüht sein, die 
»Hilfe zur Selbsthilfe« im obigen Sinne einer transaktionalen Bah-
nung des personalen Daseinsgelingens an der Axiomatik der inklusi-
ven Rechtsphilosophie auszurichten.
• In diesem Funktionssinne stellt der Staat als Gewährleistungsstaat In-
frastrukturen als Umwelten der Person zur Verfügung und aktiviert 
zur Selbstbefähigung als Beitrag zur Personalisierung als Haltungs-
qualität zur Umwelt hin.
Deutschland ist ein Bundesstaat und im Gesetzgebungsverfahren als ein 
spezifischer Typus eines Zwei-Kammer-Systems organisiert. Analog zur 
Debatte »Bundesstaat versus Staatenbund« auf der EU-Ebene meint Bun-
desstaat nicht einen summativen Länder-Bund.
Nach Art. 20 GG ist die demokratische Bundesrepublik Deutschland 
ein sozialer Bundesstaat. Akteur ist der Rechtsstaat, der210 – sich derart 
materialisierend – ein sozialer Rechtsstaat ist, hier jener Rechtsphiloso-
phie folgend, wonach soziale Gerechtigkeit der theoretische Kern jeden 
Rechts ist, welches das soziale Miteinander einer Gesellschaft zu ordnen 
hat.
Föderalismus – im GG ein Staatsstrukturprinzip – hat nun (interna-
tional vergleichend betrachtet) viele Variationen. Der deutsche Födera-
lismus ist überaus deutlich derart gestaltet, dass der Bund in der Regel 
bestimmend ist. Die Kompetenzen sind oftmals nach Kompetenzarten, 
210 | Und der sich materialisier t als Sozialstaat im Sinne einer Form des Rechts-
staates; abgrenzend von der älteren (und theoretisch überholten) staatsrechtli-
chen Debatte um die Unvereinbarkeit von Rechtsstaat und Sozialstaat.
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nicht nach Politikfeldern verteilt. Das hat zur Folge, dass der Bund in der 
Regel die Gesetze erlässt, es dann aber den Ländern überlässt, diese (ge-
staltend) auszuführen. Die Länder weisen in diesem Rahmen eine Eigen-
staatlichkeit nach Art. 30 GG auf.
Die föderale Ordnung des deutschen Bundesstaates folgt nun also 
nicht einer reinen Kompetenzaufteilung der Politikfelder auf Bund, Län-
der und Kommunen, sondern weist vertikale Politikverflechtungen und 
somit gemeinsam geteilte, also gemeinsam zu verantwortende Politik-
felder auf. So wirkt hier eine variable Geometrie föderaler Ordnung und 
Mehr-Ebenen-Systematik, verbunden mit einem deutlichen Subsidiari-
tätsgebot.
Staatliche Eingriffe des Bundes sollten nach diesem Prinzip der Sub-
sidiarität grundsätzlich nur dann erfolgen, wenn die jeweils tiefere hier-
archische Ebene (Länder, Kommunen, Familien, Einzelpersonen) nicht 
in der Lage ist, die erforderliche eigene Leistung zur Aufgabenerledigung 
zu erbringen. Das ist recht analog zum Art. 5 (3) EUV. Mit Bezug auf die 
Sphäre des Privaten und somit auf die Rolle der Familie ist auch unterhalb 
dieser staatsföderalen Subsidiaritätsordnung deutlich eine gesellschaft-
liche, also vor-staatliche Subsidiaritätsordnung im SGB XI (überhaupt in 
der Ordnungslogik der Sozialgesetzbücher) angesprochen. Hierzu liegt 
eine lange Kette wissenschaftlicher Abhandlungen zum deutschen Sub-
sidiaritätsprinzip in grundsätzlicher Hinsicht und in Bezug auf die ver-
schiedenen Politikfelder vor. Auch ist im Sozialhilferecht die Rolle der 
Familie in der intra-familialen Unterstützungspflicht ausdrücklich im 
Sinne des Subsidiaritätsprinzips fixiert.
Diese politische Architektur ist ihrer »Philosophie« nach nur eine – 
allerdings mehrstufige – »Hilfe zur Selbsthilfe«. Insgesamt herrscht das 
Prinzip der Subsidiarität mehrstufig vor:
• Selbsthilfe privater Lebenswelten ist vorrangig gegenüber staatlicher 
Hilfe;
• innerhalb der staatlichen Hilfe gilt: Freie und private Träger sind vor-
zugswürdig gegenüber öffentlicher Produktion sozialer Dienstleis-
tungen;
• Kommunen sind der Ort der Sicherstellung, aber eingelassen in eine 
mehrstufige Architektur von Gewährleistungsstaatlichkeit im födera-
len Bundesstaat.
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Aber das ganze System ist im Rahmen sozialer Geometrie verschiebbar.
Dabei bezieht sich Gewährleistungsstaatlichkeit auf die Infrastruk-
turen gelingenden Alltagslebens: Informelle individuelle oder soziale 
Selbsthilfe kommen an ihre Grenzen und haben auch diesseits dieser 
Leistungsgrenzen (infrastrukturelle) Voraussetzungen, die sie nicht sel-
ber erzeugen können.
Staatstheoretisch und öffentlich-rechtlich gesehen lebt das hier nun 
aufgerufene sozialpolitische Interventionsthema als Spannungsfeld so 
gesehen immer noch von der klassischen Dualistik von »Staat« und »bür-
gerlicher Gesellschaft«, wie sie vor allem, aber nicht nur von der Hegel-
schen Rechtsphilosophie ausformuliert worden ist.
Strukturgeschichtlich sind die Entwicklungskorridore hin zu diesem 
Dualismus über eine lange Dauer gebahnt worden:
• Die »päpstliche Revolution« des europäischen Mittelalters mag hier 
eine Schaltstelle gewesen sein.
• Kategorien der Person, der Verantwortung, der Solidarität und der 
Geschichtlichkeit sind (religionsgeschichtlich) jedoch viel älter und 
verweisen uns auf alttestamentliche (deuteronomische) Wurzeln im 
orientalischen Kontext der Achsenzeit.
• Die Fundamentalwerte der Französischen Revolution von 1789 (Frei-
heit, Gleichheit und – genderneutral – Solidarität) transformierten 
diese lange Geschichte zugespitzt auf die moderne Mentalität der in-
klusiven sozialen Rechtsstaatlichkeit.
• Dazwischen lag die Prägefolie christlicher Diakonie/Caritas zwischen 
Spätantike und Reformationszeit.
Die aktuelle Welt ist also in diesem über-säkularen Prägehorizont der 
ganz langen Dauer zu verstehen.
Mit Blick auf die zentrale These vom sakralen Charakter der persona-
len Würde als Grundlage der säkularisierten Gestalt des sozialen Rechts-
staates ist eine Bemerkung bei Dumont (1991, S.  110) wichtig, wonach 
die Französische Revolution an sich eine religiöse Bewegung war, »näm-
lich eine Bewegung, die sich absolut setzte und beanspruchte, das ganze 
menschliche Leben auf vollkommen neue Grundlagen zu stellen«.
Vor diesem Hintergrund historischer Re-Konstruktion ist erneut auf 
die SOLL-IST-Differenz einzugehen.
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Selbst dann, wenn der Fluchtpunkt aller Erörterungen die authen-
tisch gedachte Idee des befähigten Selbst ist, bleibt die Welt der sozialen 
Tatsachen hinter dieser Norm zurück. Es bringt eine verantwortungsvol-
le – aber dennoch kritische – Kritik also nicht voran, die Faktizität nur 
gesinnungsethisch am »reinen« Norm-Referenz-Punkt zu messen: Was 
ist ontisch nicht ausgeschöpft worden, was hätte ausgeschöpft werden 
können – unter den realen Bedingungen, die zugleich mental in einem 
System der Vektoren der Möglichkeitsräume natürlich verschiebbar sind?
Die Ontologie der – gelingenden – personalen Daseinsführung ist also 
immer in einer Differenz zur Ontik zu sehen: Das rechtfertigt die – be-
dingt-kontingente – Ontik nicht, bringt aber Verständnis für die notwen-
dige Gelassenheit und für eine weisheitlich geschulte Geduld auf.
V. Humanismus gottloser Onto-Theologie
Das Fundament des Argumentierens über die sakralen Eigenschaften 
der Personalität stellt ein spezifisches Verständnis von Humanismus dar. 
Dieser ist existenzialistisch organisiert und verdankt sich langen Denk-
traditionen der Theologie, die er, sich selbst dabei konstituierend, zum 
Abdanken bewegt. Der existenziale Humanismus bewahrt die Heiligkeit 
der gelingenden Daseinsgestalt des Menschen, überwindet dabei jedoch 
die vertikale Einbindung in die Figur Gottes. Der Humanismus nimmt 
die Gestalt einer gottlosen Onto-Theologie an.
Ohne Zweifel gibt es Überschneidungen zu bestimmten Strömun-
gen des religiösen Atheismus,1 von dem Jean Guitton2 – kritisch – sagte, 
er sei automatisch ein Pantheismus. Aber ich möchte dieses weite Feld 
nicht aufrollen. Subtile Strömungen, vor allem bei Jean-Luc Nancy3 z.B. 
müssten aufgearbeitet werden.
Was ist der mögliche wissenschaftliche Status eines solchen onto-
theologischen Humanismus? Und wie kann dieser Existenzialismus eine 
gottlose Gestalt annehmen? Wie muss man hierzu über die diesbezügli-
che Dienstbefreiung Gottes4 reden? In zwei kurzen Kapiteln werden Ant-
wortperspektiven auf die Fragen skizziert.
1 | Bullivant/Ruse 2013; Martin 2007.
2 | Vgl. auch in Guitton 1967 u.a., S. 154. Aus dem Gesamtwerk von Guitton vgl. 
Guitton/Bogdanov/Bogdanov 1996.
3 | Rass/Horn/Braunschweig 2016; Hebekus/Völker 2012.
4 | Hier mit Blick etwa auf die Pflege als anthropologische Kategorie entgegen der 
Krypto-Normativität der Studien von Käppeli 2004. Humanismus, Anthropologie, 
Dialogizität … alles sehr schön, aber gottlos, daher nie das Optimum der Dienstge-
sinnung verkörpernd. Epistemologisch ist bei aller Wertschätzung von Person und 
Werk schon kritisch nachzufragen, ob nach Foucault eine derar tige Geschichts-
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15. religiöse tiefenstruk turen  
moderner gesellschaf ten
Vielfach wird der Mensch im System der höheren Tiere durch seine Be-
seelung und Vergeistigung anthropologisch abgesondert.
Es interessiert hier nun nicht die moderne Entwicklung der psycholo-
gischen Seelenarbeit und der entsprechenden Selbsttechnologien5. Auch 
die Abgrenzung zum Phänomen Geist6 ist schwierig. Insgesamt wird die 
zutiefst kontroverse neuere Hirnforschung7 ausgeklammert. Der Begriff 
der Seele – synchron über viele Kulturen hinweg und auch diachron im 
Verlauf der orientalisch verwurzelten europäischen Kultur- und insbeson-
dere Religionsgeschichte nicht nur vielgestaltig, sondern oftmals kaum 
vergleichbar8 – mag (wie man der Reflexion von Jaeger [2009, S. 88ff.] 
zur Diskussion zwischen Erwin Rohde [1910] und Walter F. Otto [1923] 
entnehmen kann) im Übergang der homerischen Epoche zu vorchrist-
lichen Lehren der philosophischen und religiösen Bewegungen der Or-
phiker und der Pythagoreer auf eine erste Reflexion über die heiligen 
Eigenschaften des Menschen infolge des göttlichen Charakters der Seele 
verweisen.
Dieser Glaube an die Göttlichkeit der Seele mag daher eine der Quel-
len der Auffassung vom heiligen Charakter der Personalität der mensch-
lichen Person darstellen. Um die Idee der Unsterblichkeit der Seele9 muss 
es hierbei gar nicht gehen.
Wenn man so will, ist eine Form primitiver Mentalität daher die trans-
zendentale Ermöglichung von zivilisierter Gesellung in moderner Gesell-
schaft. Dies ist erläuterungsbedürftig. Und: Sind derartige religiöse Tie-
fenstrukturen der Ermöglichung moderner Gesellschaft denkbar? 
schreibung noch möglich ist. Über die Kategorien der Gnade und Barmherzigkeit 
sowie des Liebesdienstes ist ohne Analyse der Machtsysteme dieser Handlungs-
felder kaum angemessen wissenschaftlich zu verhandeln.
5 | Illouz 2013.
6 | Searle 2006.
7 | Janich 2009; Hagner 2008.
8 | Aus der Fülle der Literatur zu diesem Themenkomplex: Jüttemann u.a. 1991 
sowie Jüttemann 2013; Hasenfratz 1986; Crone u.a. 2010; Bremmer 2012.
9 | Dazu auch Lanczkowski 1986.
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Eine Analogie mag aufschlussreich sein: Sind nicht der Totemismus 
und der Ahnenkult – ohne hier die diesbezüglich komplexe und auch kon-
troverse Forschungsliteratur (Émile Durkheim und Claude Lévi-Strauss 
sind hier die etablierten Bezugspersonen, die Spezialforschungsliteratur 
ist jedoch breit und tief gefächert) anzusprechen – eben auch solche Er-
möglichungen von Gesellschaft? Sie spenden Struktur und Ordnung, 
Identität und Legitimation. In neueren historischen Theorien der Onto-
genese10 – auch im Animismus-Theorem der strukturgenetischen Ent-
wicklungspsychologie etwa bei Jean Piaget – wird die Relevanz der Stu-
dien von Lucien Lévi-Bruhl aufgegriffen. Hier wird nun von mir jedoch 
eine Änderung im evolutorischen Verlaufsschema betont: Die primitive 
Mentalität11 als Verankerung des Denkens in vor- oder a-rationalen – oder 
eben nur andersartigen – Formen der Welterfahrung ist in der modernen 
Gesellschaft mit Blick auf die natürliche Fundierung des sozialen Rechts-
staates eben nicht verloren, sondern vielmehr als Tiefenstruktur bewahrt 
worden.
Eine interessante Parallele mag die Studie über die heiligen Ursprünge 
des Geldes bei Laum (2006)12 sein. Heute versteht man die Funktion von 
Geld natürlich losgekoppelt von den Göttern. Dennoch wissen wir um blei-
bende Eigenschaften der Geldwirtschaft unter dem Gesichtspunkt einer 
religiösen Aura und von Fetischismen13, die in der anhaltenden Debatte 
zum »Kapitalismus als Religion«14 aufscheinen. Auch bei Marcel Mauss 
(2015) ist Geld eine hybride Figur zwischen Gesellschaftsvertrag und ma-
gisch-religiösen Vorstellungen. Die Geldwirtschaft ist gottlos, aber nicht 
vollständig säkularisiert. Wenngleich diese religiösen Tiefenspuren ver-
schleiert werden in geldtheoretischen Erörterungen zum neutralen Cha-
rakter des Geldes in der neoklassischen Theorie: Auch im monetären 
Keynesianismus kommen – wenngleich kritisch gedreht – demiurgische 
Eigenschaften des dämonischen Geldes zum Ausdruck.
10 | Bohmann/Niedenzu 2013.
11 | Kritisch dazu Fir th u.a. 1967.
12 | Brandl 2015; Wittenburg 1995.
13 | Vgl. ferner Antenhofer 2011.
14 | Deutschmann 2001.
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Solche archaischen Restbestände des Heiligen15 in der Moderne16 gel-
ten zum Beispiel für die gesellschaftlich so wichtige Kategorie des Eides17. 
Denn manche kollektiv geteilte Wahrheit – die sodann Geltung lautet – ist 
nur quasi-sakramental zu verbürgen. Auch im säkularisierten Zeitalter ist 
manches Wissen noch an Glauben und Hoffen geknüpft, aber beides nicht 
mehr an Gott. Das Profane ist – in einem subtilen Sinne – nicht völlig frei 
vom Sakralen.18
Ebenso könnte angeknüpft werden an die Theorie liturgischer Pro-
duktion von Bargatzky (2007). Dort wird u.a. herausgearbeitet, dass auch 
in modernen Gesellschaften das religiöse Element in der Praxis eingewo-
ben bleibt19.
Im Sinne totaler sozialer Tatsachen von Marcel Mauss sind die Sphä-
ren des Wirtschaftlichen, des Politischen, des Religiösen etc. eben nur 
analytisch, nicht in der sozialen Wirklichkeit trennbar.
15 | Vgl. zur genealogischen Re-Konstruktion des Konstitutionsverhältnis von 
Moderne und Heiligem auch Kuba 2012; Hörl 2005.
16 | Vgl. auch Kaufmann 2000, S. 96f.
17 | Agamben 2010a. Die breitere Forschungsliteratur zum Eid in der Kultur-
geschichte sei hier nicht angeführt. Vgl. z.B. Prodi 1997. Ich erinnere – auch ge-
rade im Kontext der liberalen Demokratien – nur an die purpurfarbigen Roben 
der Ver fassungsgerichte und deren Letztrechtsprechung. Der (typenvielfältige) 
sakrale König des vorchristlichen vorderorientalischen Raumes war – wie der 
Gott des Alten Testaments (Kaiser 1998) – Richter, Heiler, Gärtner, Vater, Leh-
rer (Finsterbusch 2007) etc. (die Forschungsliteratur [von mir u.a. angeführt in 
Schulz-Nieswandt 2010 in Fortführung zu Schulz-Nieswandt 2003] ist kaum noch 
überschaubar: vgl. aber Gerstenberger 2001; Oswald 2009; Herrmann 2004). 
Ich erinnere auch daran, dass das auf den jüdischen Wanderprediger Jesus (zur 
Jesus-Bewegung: Voigt 2008) berufene Christentum seine Wurzeln in vorderasia-
tischen Erlösungsreligionen hatte. Das ganze Geschehen ist u.a. im Rahmen einer 
historischen Psychologie (des urbanen Kontextes: Bendemann/Tiwald 2012) der 
römischen Antike im hellenistisch-ägyptischen Raum analysier t worden.
18 | Agamben 2005; Weidner 2010.
19 | Vgl. auch Pfaller 2009.
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16. de-konstruk tiVe distanz  
zum anstalts-christentum
Wie soll von Armut die Rede sein, wenn dieses Sprechen im Kontext des 
Einbezugs theologischer Diskurse geschehen soll?
Die Frage mag überraschen, ist doch die Würde des Menschen ein 
genuines Thema in der Theologie und in der Religionsgeschichte. Ja, aber 
diese Geschichte ist über lange Strecken hinweg selbst voller Armut in 
Bezug auf genau dieses Thema der Würde. Dies betrifft die Theologie wie 
die Praxis kirchlich verfasster Religion.
Es gibt dabei eben nicht einfach einen Korrelationszusammenhang 
zwischen Gewalt und Monotheismus. Ja, die Korrelation ist in einem 
gewissen Sinne durchaus gegeben. Aber die genaue Konfiguration der 
Dinge ist komplizierter. Es ist der dyadisch aufgestellte mono-zentrische 
Krieg des Wahrheitsmonopols gegenüber der heidnischen Peripherie. 
Aber daraus resultiert kein naives Lob des Polytheismus, denn Polythe-
ismus kann den poly-zentrischen tribalistischen anarchistischen Krieg 
generieren.20 Ich will hier nicht die diversen »Kriminalgeschichten des 
Christentums« heranziehen. Der sog. Modernismus in der katholischen 
Kirche21 ist m.E. noch längst nicht authentisch in der Tiefe und vollum-
fänglich in der Breite der Haltungen und der Praktiken angekommen. 
20 | Ergänzend sei an eine notwendige kritische Bachofen-Rezeption zu denken: 
als kritische Reflexion und De-Konstruktion des Dualismus von Zivilisation versus 
Barbaren, nochmals repliziert als Dualismus von Kultur und Natur und als Gen-
der-Ordnung von maskuliner Agonalität heldenhafter Lichtgestalt aktiver Befruch-
tung (primäre Generativität) einerseits und weiblicher Duldsamkeit feuchter Erde 
der passiven Fruchtbarkeit (sekundäre Generativität) andererseits. Dazu u.a. in 
Schulz-Nieswandt 2013a. Das Christentum ist in ihrer kirchlich verfassten Kulturge-
schichte (in einem gewissen Sinne ein Euphemismus) genau diesem Code gefolgt. 
Angemerkt sei aus psychoanalytischer Sicht aber auch die tief eingeschriebene am-
bivalente Signatur: Hier wurzelt zugleich der Minderwertigkeitskomplex des Mannes 
gegenüber der Frau. Deshalb träumt der Mann von seinen Kopfgeburten, weil er zur 
echten Geburt nicht fähig ist. Die Kastrationsangst ist daher keine primäre Angst, 
eher eine sekundäre Angst der Verstärkung einer Primärangst: Er kann nicht wirklich 
Leben hervorbringen und hat Angst davor, dass er sich noch nicht einmal mehr an 
der Initialisierung beteiligen kann.
21 | Neuner 2009; Uertz 2005.
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Insgesamt hat sich der theologische Diskurs verdichtet.22 Die evangeli-
sche Theologie mag hier immer ein Stück moderner vorgehen; aber auch 
hier fragt sich: Wie weit ist hier Theorie und Praxis? Immerhin versteht 
sich die Diakonie als Menschenrechtsarbeit: »Im Dienst der Menschen-
würde« (Hermann/Schmidt 2006).
Ein wichtiger Diskursstrang ist theologiegeschichtlich das Imago Dei-
Thema. Keineswegs auf das Christentum beschränkt23 wirft es Fragen zum 
Verhältnis von Theologie und Humanwissenschaften auf.24 Die intra-theo-
logischen Probleme sind erheblich: Als – die feministische Sicht in Klam-
mern gesetzt – Gott den Menschen (Mann) erschuf, übte er (sie) nur!?
Besonders Fragen zum Phänomen des Bösen und zur Sünde des homo 
abyssus stellen sich. Aber vor allem stellen sich Fragen, wie der konserva-
tive (Schulz-Nieswandt 2017) Hybris-Vorwurf des prometheischen Neo-
Titanismus und des Nihilismus angesichts der Differenz zwischen Gott 
und seinem menschlichen Eben- bzw. Abbild zu beurteilen ist. Wie ist 
das ∆ einzuschätzen?
Sollte Gott symboltheoretisch25 nur der Maßstab der Perfektion sein, 
so ist das ganze Problem kein Problem mehr, sondern eine – an der Idee 
des Vorbildes orientierten – kollektivpädagogische Re-Formulierung des 
weltgeschichtlichen Telos der ontogenetischen Personalisierung der Men-
schen im phylogenetischen Trend. Damit wird das Thema als mensch-
liche Entwicklungsaufgabe und als gesellschaftliche Aufgabenstruktur 
grammatisch entschlüsselt, ent-theologisiert und insofern säkularisiert. 
Das ∆ erweist sich somit als Differential von SOLL und IST.
Ganz so schlicht ist das Problem natürlich nicht. Fundamentalonto-
logisch als Entfremdungsproblem der Existenz von der Essenz als Huma-
nisierungspotenzial gesehen, wirft es nicht nur die alten geschichtsphilo-
sophischen Fragen der Entelechie auf. Soziologie und Psychologie werden 
in ihren Verschränkungen zu den Schlüsseldisziplinen. Im Zentrum 
steht die Frage nach dem Gelingen oder Scheitern der Sozialisation.
Aber das Problem wird dergestalt zum Thema der um jeden Theis-
mus bereinigten Humanwissenschaften.
22 | Härle/Preu 2005; Dierken/Scheliha v. 2005; Baldermann/Dassmann/Fuchs 
2001; in Bezug auf die Kindheit: Baldermann/Dassmann/Fuchs 2002.
23 | Vgl. z.B. Schellenberg 2011; Ockinga 1984.
24 | Dazu auch Waap 2008.
25 | Dazu auch Wisse 1963.
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In diesem Sinne wachsen nämlich das Problem der Würde und ihre 
menschenrechtliche Re-Formulierung aus dem theistischen Verstri-
ckungszusammenhang emanzipativ heraus. Die Gottesidee erinnert 
noch an die familiale Ursprungserzählung von Vater (Mutter) und Kin-
dern in der achsenzeitlichen Sattelzeit der Hochkulturen und der Geburt 
der Weltreligionen. Aus ihr erwuchs die sehr lange Dauer der Pastoral-
macht von Priester- und Königtum; mal als Mit- oder (gar identitätslo-
gisch [also pharaonisch-christologisch] gedacht) als Ineinander, mal – seit 
der päpstlichen Revolution im 12. Jahrhundert in Europa – auch als Neben- 
oder Gegeneinander.
*
Armut und Würde, vor allem Würde! Wohlmöglich meint – im Rahmen 
neutestamentlicher Philologie – Armut nur Armut im Geiste, also heid-
nische Glaubenslosigkeit!?26 Hatte die Jesus-Bewegung doch nicht radi-
kale Sozialkritik im Sinn? Immerhin tröstet der Gegen-Befund des ge-
nossenschaftssozialistischen Charakters des sehr frühen Christentums 
über diese frustrierenden Anfragen hinweg. Die christlichen Gemeinden 
im Modus des hellenistischen Vereinswesens waren – der Stand der For-
schung in Deutschland zum frühchristlichen Genossenschaftssozialis-
mus schon um 1880 war gar nicht so schlecht27 – Kultgenossenschaften, 
die Formen der solidarischen Mutualität darstellten.28
26 | Das Thema klingt theatralisch, ist es auch, wohl verstanden!? Schlechtes 
Theater, gutes Theater!? Was ist nicht beabsichtigt? Nicht beabsichtigt ist mit 
Sicherheit eine rein theologische Abhandlung über Demut und Stolz trotz Armut. 
Umgangssprachlich: Das geht gar nicht!
27 | Öhler 2005. Ein Klassiker: Holtzmann (1893) 2012. Vgl. ferner Theobald 
2014. Zum Zusammenhang von Sättigungsmahl und Diakonie vgl. auch Grethlein 
2015. Zum speziellen Problem der Besitzethik bei Lukas vgl. auch Kramer 2015; 
Horn 1998; Klauck 1989; Leutzsch 1994; Wacht 1986.
28 | Ich beziehe mich hier auf Heinrici 1876. Insgesamt ordnet sich die Proble-
matik in eine breite Landschaft von neueren Forschungsarbeiten zur frühchristli-
chen Gemeindeordnung im römisch-hellenistischen Kulturkontext ein. Dabei sind 
einige Studien eingeflossen in Schulz-Nieswandt (2003), viele aber erst danach 
erschienen und in verschiedenen Publikationen von mir am Rande eingearbeitet 
worden.
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Das Herrenmahl war noch Sättigungsmahl – am runden Tisch des 
Hauses. Und wenn dies so nicht zutraf, so bleibt die imaginierte Wahr-
heit, wie es hätte sein sollen: Tischgenossenschaft.
Diese Begeisterung geht wieder verloren, sollte – abgesehen vom schon 
paulinisch überlieferten moral hazard des Clubs der Oberschicht, lieber 
(»spiel nicht mit den Schmuddelkindern …«) unter sich zu bleiben – die-
ser einfache Alltagssozialismus der Kommunalität doch nur dem eschato-
logischen Glauben an einer zeitnahen Apokalypse geschuldet sein: Denn 
dann ist der Verzicht auf den neurotischen Besitzindividualismus trivial. 
Wenn (angelehnt an die johannitische29 Vision der Apokalypse) in Kürze 
der Atomkrieg platziert wird, lässt die eine Hälfte der Menschheit die Sau 
– den homo abyssus – raus, die andere Hälfte die Agape: den homo donans.
Ich bin mir der subtilen theologischen Literatur über und zu Demut, 
Gnade30, Barmherzigkeit31 etc., die hier – auch32 im Lichte einer Genea-
logie/Archäologie von Michel Foucault (2013) und Giorgio Agamben 
(2010) – nicht aufgearbeitet werden muss, vollständig bewusst. Dieses 
ambivalente Parkett will ich hier aber nicht betreten. Die diesbezüglichen 
Diskursordnungen und diskursiven Praktiken sind kompliziert. Es gibt 
– über viele Ecken herum – immer die Möglichkeit einer Auslegungsord-
nung33, die überraschen mag34. Trotz Phasen der Begeisterung für eine 
sozialkritische sozialgeschichtliche Bibelexegese sind die sozialisatori-
schen Wirkungen auf das metaphysische Bodenpersonal des religiösen 
Anstaltswesens in der liturgischen Ökonomik des Gottesdienstes nicht zu 
spüren … Ausnahmen bestätigen die Regel.
Letztendlich führen diese subtilen und zum Teil kuriosen Ausle-
gungsdiskurse mich nicht zu einer Revision meiner genealogischen 
Sichtweise und meiner Macht- und Herrschaftskritik, die jedoch trotz al-
ler Seitenhiebe keine traditionelle Regierungslehre meint. Die Dinge im 
Sinne von Michel Foucault, nicht von Bruno Latour (2008), sind nicht von 
Regierungen und von zentralen Akteuren geordnet. Es ist eine Ordnung 
der Dinge, die die ganze geschichtete Leiblichkeit des Menschen durch-
29 | Vgl. Hemleben 1972, S. 98ff.
30 | Vgl. auch dazu Strasser 2007.
31 | Vgl. dazu auch Franz 2003; Geremek 1991.
32 | Vgl. etwa Hardt 2005.
33 | Vgl. etwa Zimmermann 2016 oder Becker 2016.
34 | Finkelde 2007.
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dringt: Geist, Seele und Körper. In einem gewissen Sinne handelt es sich 
um eine demokratisierte Ausbeutung als Selbstausbeutung, denn Alle 
spielen das Spiel mit. Paradigmatisch oder auch prototypisch, zumindest 
als Signatur der Epoche exemplarisch: Der Kosmos der Fußballwelt – vom 
Gott Fußball oder von der schönsten Nebensache der Welt ist ja bekannt-
lich die Rede – ist hier das Paradebeispiel. Vom Hartz IV-Empfänger bis 
zum linksliberalen Universitätsprofessor, auch die Frauen und die ganze 
Großfamilie (und dies nicht ohne Sympathie in der phänomenalen Be-
trachtung) zunehmend jeweils mit eingeschlossen: Alle sind mit von der 
Partie. Und auf Schalke ist dies das wirkliche Mehrgenerationenhaus.
Und das anstaltskirchliche Christentum und deren (hegemonialen) 
Theologien als Wirkkraft in der profanen weltlichen Welt sind nicht nur 
eine Ordnung, die die Ökonomik der Begierde bekämpft, sondern – den 
Konturen des alten platonischen Dialogs im Symposium durch die Rezep-
tionsbrille von Paul Tillich (personalisierende Stufenlehre von libido, eros, 
philia, agape) folgend und aufgreifend – auch Eros als Kultur, wenn und 
sofern diese die Gefahr läuft, den Menschen allzu sehr35 anzuheben in 
die Höhe des Schöpferischen. Gemeint ist, wie ich es im Umkreis der 
konservativen Revolution nachzeichnen konnte36, Neo-Titanismus und pro-
metheischer Wahn des Aufstiegs37 des Menschen zum Göttlichen hin.
Philia und Agape38 werden in der theologischen Anthropologie – die 
bei Karl Barth keinen zentralen Ankerplatz im Rahmen einer kirchlichen 
Dogmatik haben kann39 – hoch gehalten, aber nur, wenn sie in Gott einge-
bunden bleiben40. So meint Gehorsam hier die Freisetzung zur Freiheit.
35 | Dazu Goldbrunner 1949. Goldbrunner kann die Psychodynamik des not-
wendigen Selbstmanagement des Menschen im Prozess seiner lebenszyklischen 
Reifung darlegen und diskutier t insofern die Heiligkeit der Person als Wachstums-
prozess, in dem auch Eros integrier t wird. Dennoch ist sein System der Darlegung 
letztendlich immer auf Gott hin angelegt. Daran ist letztendlich die Wahrheit der 
Existenz geknüpft.
36 | Schulz-Nieswandt 2017.
37 | Dazu auch Bammé 2011.
38 | Vgl. auch Völker 1927. Ferner Pieper 1984.
39 | Barth 1967.
40 | Die menschliche Liebe als horizontale Beziehungslehre des Mitmenschli-
chen folgt als Sekundärgebilde aus der ver tikalen Relation der unerreichbaren Ur-
liebe von Gott zum Menschen als Mysterium. So überaus prägnant entfaltet etwa 
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Allein die Kommentare zu diesem Satz füllen ganze Bibliotheken, 
zumindest einige Regale. Soviel investierte Energie verweist auf den 
erotischen Charakter des Gegenstandes. Erotik verweist allerdings hier 
auf die Gier zur Herrschaft als – weberianisch41 gesprochen – Macht mit 
Huldigung. Ansonsten gilt auch hier in Bezug auf meine Kritik: sündi-
ger Humanismus als Hybris, der im Aufstieg des klassischen Idealismus 
seinen Höhepunkt erreicht haben soll42 und heute im existenzialistischen 
Nihilismus43 geendet sei.
Die »von oben herab«-Rede vom Nihilismus der Humanisten repli-
ziert ontogrammatisch nochmals die »von oben herab«-Gottesvorstellung 
genau dieser autoritativen Theologie des vertikalen Einschlags der abso-
luten Wahrheit der Transzendenz, für die die Heiden der Agnostiker und 
Atheisten mitleidsbedürftige Schäfchen sind, die ihren Hirten verloren 
haben. Ein berühmter französischer Historiker hat einmal gesagt, wir 
verdanken dem Christentum zwei universale Prinzipien: die Liebe und 
die Autorität; leider das Erste immer nur im Modus des Zweiten. Wen 
wundert es, wenn die kritische Replik auf die Möglichkeit von Wahnvor-
stellungen verweist.
bei Warnach 1951. An dieser Stelle ist auf die überaus weitreichende Arbeit von 
Knauber (2006) zur Agape als fudamentalontologische Kategorie zu verweisen. 
Er tragsreich zu lesen ist die neuere Studie von Wischmeyer 2015. Hier werden 
die Probleme der überzogenen Diastasen dialektischer Theologie bei Karl Barth 
und bei Nygren (1954) aufgezeigt. Die Studien von Pieper und Warnbach, auch 
von Kuhn (1972) werden gewürdigt. Von besonderem Interesse ist die Heraus-
arbeitung der ver tikalen Agape in der Gott-Mensch-Beziehung und der horizonta-
len Agape in der Mensch-Mensch-Beziehung. Denkt man diese Geometrie weiter, 
entdeckt man struktural die Entsprechungen in der binären Figuration der Sozial-
politik von oben und der Sozialpolitik von unten (wie sie auch im Werk von Werner 
Wilhelm Engelhardt [Schulz-Nieswandt 2011a] bedeutsam ist), wobei von oben 
die Vertikalität, von unten die Horizontalität meint:
vertikale Agape : horizontale Agape
=
vertikale Sozialpolitik von oben : horizontale Sozialpolitik von unten.
41 | Weber 1976, S. 122ff.
42 | So z.B. in der Theodramatik von Hans Urs von Balthasar 1971-1983.
43 | Vercellone 1998; Weier 1980.
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Im Alltag wird die Debatte auch kreisend um das Wortspiel lieber 
Gott versus Gott der Liebe geführt. Im zweiten Modus ist der Herr hart, 
aber gerecht. Doch ist Spiritualität des Menschen als metaphysisch be-
dürftiger und somit sinnsuchender homo viator (und daher ewiger Wan-
derer: »Odysseus, Ödipus, Abraham, Faust«44) ontologisch eine conditio 
humana. Und die – um Transgression und Ekstase zentrierten – Trans-
zendenzbedürfnisse sind Bedürfnisse, im Strom des Lebens und auf der 
Wanderschaft durch die wechselvollen Landschaften des Lebens exis-
tenzerhellende Höhen zu erklimmen. Und die Befreiung aus der Höhle 
(und der Langeweile des Paradieses) stellt den Menschen vor das Wagnis 
des (Scheiterns des) Lebens, zu dem er Mut und dazu wiederum Kraft 
braucht.
Existenzanalytisch ist von der Suche nach Sinn die Rede. Geworfen in 
den vorgängigen Allzusammenhang seines Seins muss sich der Mensch 
– in seiner spannungsvollen leiblichen Einheit von Geist, Seele und Kör-
per – selbst entwerfen, freischwimmen und seinen Weg erwandern, sei-
ne Lichtung erklettern, über Grenzen (Brücken-bildend) gehen und sich 
bauend in die Weite einwohnen.
Aber all dies meint Transzendenz innerhalb der Immanenz des Seins.
Die Transformation von Spiritualität in theistische Religion mit oder 
ohne anstaltskirchlichem Überbau ist aber keineswegs von ontologischem 
Status und darf als durch und durch geschichtliches Phänomen nicht an-
thropologisiert werden. Aber oftmals gilt: Die Gesellschaft »nimmt als 
biologisch gesetzmäßig an, was in ihr selbstverständlich ist« (Hoffstätter 
1966, S. 201). Nicht dem fundamentalexistenzialen Humanismus ist der 
Mangel an Demut vorzuwerfen, eher umgekehrt: Dem kirchlichen Theis-
mus ist der je eigene hegemoniale Titanismus im Spiegel des Selbst zu 
erhellen.
44 | Fromm 1982, S. 30.
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17. zum Wissenschaf tstheore tischen status 
des sakr alen char ak ters der menschlichen 
personalität
Kann man und – wenn ja – wie kann man über den sakralen Charakter 
der menschlichen Person in einem wissenschaftlichen Sinne sprechen? 
Diese Nachfrage ist demnach wissenschaftstheoretischer Art, ja, um die 
Wissenschaftstheorie selbst wissenssoziologisch zu de-chiffrieren, epis-
temologischer Art, denn auch die unabdingbare Seinsgebundenheit des 
wissenschaftlichen Fragens über das wissenschaftliche Arbeiten und des 
wissenschaftlichen Arbeitens selbst ist zu beachten, um eine Pseudo-
Neutralität dieses wissenschaftlichen Arbeitens als Form der menschli-
chen Wirklichkeits-Re-Konstruktion zu vermeiden.
Ist die Rede über die Sakralität der Person rein normativer Art? Und 
ginge es dann um einen normativen Zweig der Wissenschaft? Oder geht 
es um explikative Theorie? Ist diese Unterscheidung – normativ versus 
explikativ – überhaupt haltbar?
Auch der kategorische Imperativ bei Kant, eingeführt in Kants Grund-
legung der Metaphysik der Sitten (1785)45 und entfaltet in der Kritik der 
praktischen Vernunft (1788)46, der zum Sittengesetz (vgl. auch in Anhang 
1) universalisiert wird, hat im Kern einen ähnlichen Status, ja, er fällt weit-
gehend mit dem Apriori der personalen Würde zusammen:
• Denn der Satz, der Mensch sei immer nur Selbstzweck, nie Mittel 
zum Zweck im Sinne einer Instrumentalisierung für Alter Ego oder 
dem organisierten Alter Ego einer politischen Ordnung spricht genau 
den heiligen Charakter der Person aus.
Die Person ist sakrosankt47. Passend angeführt werden kann aus Adornos 
»Negative Dialektik« (1997, S. 358) der Satz: »Hitler hat dem Menschen 
im Stande seiner Unfreiheit einen neuen kategorischen Imperativ auf-
gezwungen: Ihr Denken und Handeln so einzurichten, dass Auschwitz 
nicht sich wiederhole, nichts Ähnliches geschehe.«
45 | Horn/Mieth/Scarano 2007. 
46 | Bittner/Cramer 1975.
47 | Kübler 1920.
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Die Differenz von Sein und Sollen verdanken wir der neu-kantiani-
schen Wissenschaftslehre48. Noch in der Kritischen Theorie von Jürgen 
Habermas finden wir die Variante der Differenz zwischen Wahrheit und 
Geltung. Sie berücksichtigt Einsichten des Kritischen Rationalismus 
dort, wo es um die empirische Richtigkeits-Wahrheit von Es gibt-Sätzen 
im Gegensatz zu Es soll-Sätzen – also um die Differenz – geht.
Doch diese Position einer reinen Rechtslehre in der Tradition von Hans 
Kelsen (1960) ist immer kontrovers geblieben. Selbst die neuere Literatur 
handelt davon.49
Die Theorie des reinen Rechts findet (einerseits, das Andererseits 
kommt erst deutlich weiter unten) ihre aporetischen Tiefenprobleme dort, 
wo es vom Standpunkt der Seinsgebundenheit der Modi des Denkens50 um 
das Recht im Rahmen einer sozialen Wirklichkeitswissenschaft geht. Hier 
verschachteln sich gleich mehrere Theorierichtungen51, die an dieser Stel-
le gar nicht alle aufgegriffen werden können, sollen und brauchen, da es 
gleich noch um eine andere Art des Einwandes gegen den Dualismus 
von Sein und Sollen geht. Denn die Probleme sind nicht nur epistemo-
logischer Art mit Blick auf die kulturelle Grammatik der Regime52 des 
Rechts.
Eine Rechtshermeneutik gibt es daher immer auf zwei Ebenen: 
a) Die immanente Rechtshermeneutik des Rechts innerhalb des episte-
mischen Horizonts der historischen Modalitäten des Denkens und damit 
des rechtlichen Argumentierens. Und b) als trans-epochale Hermeneutik 
gerade dieser Immanenzhorizonte als Lehre herrschender Lehre.
Kelsen war selber an den Grenzen seines Modells dort angelangt, wo 
er die transzendentalen Voraussetzungen nicht-begründeter, sondern 
in der Faktizität der Fakten ruhender Normen rechtlicher Art erkannte: 
Ohne letzte Wertbezüge – wie in Max Webers neu-kantianisch auf Hein-
48 | Köhnke 1986.
49 | K. Groh 2010; Paulson/Stolleis 2005; Korb 2010; Möllers 2008.
50 | Fikentscher 2015.
51 | Vgl. auch Buckel 2007.
52 | Vgl. zum politikwissenschaftlichen Begrif f der Regime auch den Art. Regime. 
In: Wörterbuch zur Politik. 2., vollst. überarb u. erw. Aufl. Stuttgart: Kröner 2004; 
ferner den Art. Regime/Regimeanalyse. In: Lexikon der Politikwissenschaft. Bd. 2. 
München: Beck 2002.
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rich Rickert53 verweisende Wissenschaftslehre – ist kein Recht wirklich 
geltendes Recht. Es gibt eben a) nicht-kontraktuelle Voraussetzungen des 
Kontrakts und es gibt eben b) gemeinschaftliche Voraussetzungen post-
gemeinschaftlicher Gesellschaftlichkeit.
Diese ontologisch zu begreifende Schichtungstheorie verweist erneut 
auf Tillichs Strukturhierarchie: demokratische54 Macht (M) ausüben im 
Lichte sozialer Gerechtigkeit (sG) aus der Kraft der Liebe (L) heraus:
L → sG → M.
Erst dann ist ein Rechtsrelativismus überwunden, denn
M ≠ M*,
wenn M* nicht aus sG und L erwächst.
• L muss ihre über sG vermittelte Form M finden. Das ist die nach-meta-
physische Metaphysik der Zivilisationsidee des sozialen Rechtsstaates.
Daher ist die Form
F = M
Ausdrucksform und generative Grammatik von L → sG zugleich, also:
F → {L → sG}.
Der anthropologische Archetyp dieser Form-Inhalts-Ontologie55 ist das 
Genossenschaftsprinzip der menschlichen Selbstorganisation56, weil hier 
die Personalität des Menschen als eingebettete Autonomie im Modus der 
Partizipation am Gemeinwesen im Modus der Selbstorganisation, Selbst-
hilfe und Selberverwaltung zur gestaltwahren Existenz kommt.
53 | Merz-Benz 1990.
54 | Bendix 1980, S. 38ff.
55 | Zu deren Explikation ich kaum über die Leistung von Auhser (2015) hinaus-
gehen kann.
56 | Schulz-Nieswandt 2015b.
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Die Grenzen der reinen und somit positivistischen Rechtsmethodo-
logie werden da deutlich, wo das Motiv der Fundierung der Rechtswissen-
schaft als Wissenschaft verkennt, dass das Recht nicht aus seinem episte-
mischen Eingebettetsein im historischen Zeitstrom herausgelöst werden 
kann.
Das gilt, allgemein rechtsethnologisch und multi-disziplinär be-
trachtet57 und den großen Linien und Mustern der universalen Rechts-
geschichte folgend58, für ein apodiktisches Recht im Kontext traditionaler 
Kulturen ebenso wie in der Moderne bürgerlicher Gesellschaft, die sich 
im (von Traditionslinien des römischen Rechts geprägten) epistemischen 
Horizont eines possessiven Individualismus59 zunächst kontrakttheore-
tisch konstituiert und sich sodann kognitiv im Kontext eines Paradigmas 
von Differenz und Anerkennung zu einer post-konventionellen Gesell-
schaft fortentwickelt.
Das Argument des transzendentalen Apriori der gemeinschaftli-
chen Fundierung der modernen Gesellschaftlichkeit muss im Lichte 
einer sehr kritischen dogmengeschichtlichen Rezeption in der Soziolo-
gie verstanden werden. Man wird die Kategorien von Gemeinschaft und 
Gesellschaft bei Ferdinand Tönnies60 nicht anordnen können in einer 
sequenziellen Dualität, also über die lineare Zeit hinweg. Für Tönnies 
selbst waren es nur abstrakte Typen einer reinen Soziologie (wie sie von 
Georg Simmel als Soziologie der Formen als Geometrie der sozialen Welt 
konzipiert worden ist61). In der sozialen Wirklichkeit kommt es zu Misch-
formen. Jede Epoche hat ihre Subjektivierungsformen, also Formen, in 
denen sich das ontologisch unvermeidbare Faktum der Sozialisation zum 
Ausdruck bringt. Und es mag eine gattungsgeschichtliche Subjektivie-
rung der Subjektivierungsformen gegeben haben. Aber immer war jede 
Form gesellschaftlicher Subjektivierung auf Prozesse der Einschreibung 
der Kultur des Sozialen verwiesen, womit die Einbettungen des Subjekts 
konstituiert worden sind.
Man wird die analytischen Abstraktionen in der Selbstbeschreibung 
der modernen Gesellschaft doch nicht für ihre faktische Realität halten. 
57 | Lampe 1997.
58 | Prodi 2005; Wesel 2010; 2014; Berman 1991.
59 | Macpherson 1990.
60 | Merz-Benz 1995. Tönnies 2010; 2012.
61 | Häßling 2010.
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Man wird die Subsysteme der strukturfunktionalistischen Theorie der 
sozialen Systeme62 nicht für reale – reine – Subsysteme halten. Nur in der 
systemtheoretischen Analytik kommt es zur nachträglichen Mischung 
(Interpenetration) reiner Subsysteme. In der Realität gibt es immer nur a 
priori interdependente Subsysteme als Dimensionen des Sozialen.
Gemeinschaft und Gesellschaft, angeordnet als diachronisches »Ver-
sus«, sind solche Abstraktionen. Analoges gilt für vielfache Studien, die 
um die soziale Evolution von der (externen) Fremdkontrolle zur (internen) 
Selbstkontrolle kreisen. Sie liegen methodologisch eigentlich eher auf 
der Ebene von Max Webers Idealtypen63, die ex definitione niemals – als 
Realtypen – wirklich empirisch vorliegen. Ansonsten liegt die leider ver-
breitete Verwechselung von Idealtypen mit idealen Typen im Sinne einer 
normativen Ästhetik vor.
Insofern ist eine Gesellschaft nie reine Gesellschaft. Auch im histo-
rischen Kontext der alttestamentlichen sozialen Welt, in der der Mensch 
kulturanthropologisch als korporative Person beschrieben wird, gibt es 
Subjektivierungsformen und somit in der Folge Interessenskonflikte und 
Vertragsdenken, Formen der Schuldidee und Liebeslyrik.
Die Great Transformation, von der Polanyi (1973) handelt, ist ebenso 
nicht als reine Entbettung des Ökonomischen aus den sittlichen Einbet-
tungen der traditionellen Vergemeinschaftungskulturen zu verstehen. 
Auch in der modernen Gesellschaft wirken – wie der anhaltende Diskurs 
über cultural embeddedness indiziert – Einbettungen fort, nicht nur in 
abgesonderten Sphären, wie Teile der neueren Anthropologie der Gabe 
meinen64, sondern durchaus in den Kernstrukturen der Gesellschaft. Ein 
Satz von Karl Marx, wonach in der Antike die Politik, im Mittelalter die 
Religion und in der Neuzeit die Ökonomie dominiert hätten, mag bei hin-
reichender substantieller Erläuterung – Louis Althusser sah sich später 
zur innovativen Figur der »Struktur mit Dominante« gezwungen – einen 
wahren Kern aufweisen, ist aber mit Blick auf den Dominanzcharakter 
der Subsysteme differenzierter zu verstehen. Religion, Politik und Kultur 
gehen immer eine Totalität eines Zusammenhangs-Ganzes ein.
62 | In der Tradition von Talcott Parsons: Staubmann/Wenzel 2000.
63 | Gerhardt 2001.
64 | Celikates 2010.
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Den abstrakten analytischen Dualismus von Staat und bürgerlicher 
Gesellschaft65 hat selbst die Hegelsche Rechtsphilosophie – zentriert um 
dessen Konzept der Sittlichkeit, um auch an die Ritter-Schule66 anzu-
knüpfen67 – nur im Modus vermittelnder intermediärer Instanzen (wie 
Familie und Berufsstände) für machbar gesehen. Ähnlich setzte der Soli-
darismus der Durkheim-Schule auf derartige korporative Vermittlungen 
als Einbindungen. Doch diese Zweige der sozialtheoretischen und sozio-
logischen Dogmengeschichte seien hier nur angedeutet.
Ich komme nunmehr (auf das oben erwähnte Andererseits erinnernd) 
jenseits der kritischen Epistemologie – an die ältere französische Tradi-
tion der Unterscheidung von Erkenntnistheorie und Epistemologie, die 
(erinnert sei an Gaston Bachelard und Georges Canguilhem68) auch die 
historischen Bedingungen des Erkenntnisverständnisses mitreflektiert69, 
anknüpfend – auf die ontologische Wahrheitsfrage zurück.
Doch Wahrheit der erfahrungswissenschaftlichen Methode hat – in 
der Tradition von Hans-Georg Gadamer (2010) gesehen – einen anderen 
Status als ontologische Wahrheit:
• Die Vorstellung von der Sakralität der menschlichen Personalität ge-
hört in das Reich der ontologischen Wahrheit, die in der vorliegenden 
Studie in Form einer gottlosen humanistischen Onto-Theologie re-
konstruiert wird.
Und dennoch bleibt Unbehagen an dieser Einschätzung der onto-theologi-
schen Wahrheitssuche als ein normatives Wissenschaftsprogramm. Denn: 
Die Philosophie wahren Daseins der Person als Telos des geschichtlichen Werdens 
als eine Ontologie des Noch-Nicht in der bereits messianischen Jetzt-Zeit basiert 
ja auf vielfache anthropologische Einsichten diachronischer und synchroni-
scher Forschung als »Beschreibung des Menschen«70, die immer auch eine 
»Arbeit am Mythos«71 ist.
65 | Böckenförde 1973.
66 | Schweda 2015.
67 | Vgl. aber auch Riedel 1970; Rosenzweig 2010.
68 | Vgl. Canguilhem 1979 zu Bachelard.
69 | Rheinberger 2007; auch in Waldenfels 1983.
70 | Blumenberg 2014a.
71 | Blumenberg 2014.
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Auch die Odyssee – das habe ich immer wieder betont, vor allem mit 
Bezug auf den Schlüsseltext des 5. Gesangs, in dem Odysseus sich der 
Endlichkeit bejahend zuwendet, da er da das Angebot der Unsterblichkeit 
bei Kalypso ablehnt und stattdessen vielmehr zu Penelope heimkehren 
möchte – ist so als Reisemetapher72 des Lebens zu verstehen.73
Dennoch ist der Bezug zur neu-kantianischen Wissenschaftslehre be-
deutsam. Dies nicht zuletzt deshalb, weil sich hier Formen des ethischen 
Sozialismus74 verwurzelt sehen, auch der Sozialpolitik- und Gemeinwirt-
schaftslehre, dabei die öffentliche Wirtschaft, Sozialwirtschaft und ge-
nossenschaftliche Formen der solidarischen Selbsthilfe umfassend, der 
allerdings eher von Fries75 und Nelson76 geprägten »Schule« von Gerhard 
Weisser (1978), aus der ich abstamme.
Da Weisser77 nun weder einem Werte-Platonismus anhängt noch 
einem rationalistischen Realismus der Interessen, sondern einem Kri-
tizismus, der Werte hypothesenartig oder als wahrhaftige Selbstbindun-
gen bei höchster Wohlbedachtheit und tiefster Selbstbesinnung in die 
Forschung einführt, ist er dem Formenkreis neu-kantianischer Wissen-
schaftslehre zuzuordnen. Dem existenzphilosophischen Denken ontolo-
gischer Wahrheitsprobleme gegenüber ist er damit eher verschlossen.
Vielleicht ist somit Weisser eher Gadamers Hermeneutik der Methode 
zuzuordnen, weniger der Hermeneutik der Gestaltwahrheit der Daseins-
führung, wenngleich sich bei Weisser eine ganze Reihe gesellschaftspä-
dagogischer Fragen auftun. Die impliziten Fragen einer Meritorik der kri-
tizistischen – inter- wie intra-personalen – Präferenzdiskurse im System 
von Gerhard Weisser und seiner Schule (vor allem bei Werner Wilhelm 
Engelhardt, Theo Thiemeyer und Siegfried Katterle, weniger bei Ingeborg 
Nahnsen) verweisen (das war das Thema meiner Bochumer Habilitation) 
auf diese Sichtweise der Dinge.
72 | Klärend auch Backhaus 2014.
73 | Marneros 2016. Analog zu Orpheus: Dronowicz 2010; Avanessian/Brand-
stetter/Hofmann 2010 sowie Speiser 1992.
74 | Holzhey 1994; gegen den Dualismus von Sein und Sollen war Hermann Heller 
eingestellt: Müller/Staff 1985.
75 | Petrak 1999.
76 | Auch in Petrak 1999; ferner Brandt 2002.
77 | Dazu auch in Schulz-Nieswandt 2016.
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Die ganze Problematik der Dualität
{Normativität versus Er fahrungswissenschaft}
stellt sich mit Blick auf die Sakralität der Person ferner nochmals anders.
*
Spitzt man das Paradigma einer Historischen Anthropologie, wie sie u.a. 
auf die französische Annales-Schule der Struktur- und Mentalitätsge-
schichte78 aufbaut79 – sicherlich bewusst vereinfachend und stilisiert – zu, 
so bleibt der Satz, die einzige Konstante des Menschen sei seine Verän-
derlichkeit. Meine Position ist dies nicht. Anthropologie handelt zugleich 
vom Wesen des Menschen, zu dem die Plastizität gehört, aber dennoch 
auch einige Universalien, die nicht historischer Art sind, wenngleich sie 
aus der Evolution resultieren.
Vielleicht ist alles auch nur eine Scheinproblematik. Demnach han-
delt die Historische Anthropologie von den empirischen Derivationen 
der Universalien, also z.B. vom Wandel (im Sinne historischer Formbe-
stimmtheiten) der Universalien der Liebe und der Gabe, von Vertrauen, 
von Angst, von Nähe und Distanz, von Subjektivität, vom Alter und vom 
Tod, von Kindheit, Geschlecht, dem ganz Anderen, von Identität und Al-
terität etc. etc.
Im Kern sind alle Universalien binär codierte Entwicklungs- und so-
mit Wachstumsaufgaben in der Onto- und Phylogenese.
Arnold Gehlens80 Theorem des Menschen als biologisches Mängelwe-
sen81 ist ein falscher Begriff des Richtigen: Denn die Kulturbedürftigkeit, 
der (erziehungsphilosophisch ausgedrückt) die Kultur- und Erziehungs-
fähigkeit des Menschen korrespondiert, ist nicht ein Mangel, sondern 
seine Stärke, die die evolutionäre Dominanz des Menschen fundiert hat.
78 | Schöttler 2015; Burke 1991.
79 | U.a. Dressel 1996; Dülmen 2002; Tanner 2008; Wulf 1997; Historische An-
thropologie 1993ff. Vgl. auch zur Forschung von Wolfgang Reinhard (und dessen 
Studien zur Geschichte des modernen Staates Reinhard 2007): Joas 2008.
80 | Vgl. auch Waller 2015.
81 | Wöhrle 2010.
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Zu dieser Wesensbestimmung gehört evolutorisch82 die Eigenschaft 
des – kreativen – Menschen, ein homo viator zu sein. Er hat metaphorische 
Sinn-Bedürfnisse archetypischer Art angesichts des Wagnis des Seins, zu 
dem er Mut und hierfür wieder Kraft also (gebend wie bekommend) Liebe 
benötigt.
Der Theismus ist nur eine hochkulturelle Zwischenstufe in dieser 
geistigen Evolution, die seelische Tiefen in der Leiblichkeit des Menschen 
aufweist. Der Mensch wird seine göttliche Objektivation des Vaters als 
transzendentes Über-Ich endgültig – immanenzontologisch – in sich auf-
nehmen müssen, als Selbstbewusstsein seiner eigenen, wenngleich im-
mer nur kollektiv/kooperativ – eben zwischenräumlich-mitmenschlichen 
– zu bewältigenden moralischen Verantwortung in der Geschichte als Er-
innerung an den Traum einer unwirklichen Möglichkeit des Wahren. Das 
ist nicht als Hybris zu kritisieren.
18. theore tische zugangspfade zum phänomen  
der selbst tr anszendenz
Es ist theoretisch nicht hinreichend geklärt, was das für die ganze Argu-
mentation so wichtige Phänomen der sich selbst bindenden Selbsttran-
zendenz meint.
Primärtranszendentale Lücke in der sekundären Transzendentalität post-kon-
ventioneller Diskurse?
Nehme ich einmal an, die Gesellschaft ist auf einem Niveau kollektiver 
kognitiver Kompetenz angelangt, so dass im Rahmen einer Entwick-
lungskongruenz zwischen Phylogenese und Ontogenese ein optimaler 
(herrschaftsminimierter) Diskurs der guten Gründe im Sinne einer post-
konventionellen Moral möglich wäre. Reicht dies hin für die Gewährleis-
tung der Unantastbarkeit der Würde der menschlichen Person?
Der Diskurs würde ja auf der rationalen Akzeptanz der goldenen Re-
gel beruhen. Schon die Diskussion um das analoge Sittengesetz bei Kant 
hat gezeigt, dass es nicht hinreicht anzunehmen, der Mensch hätte die 
Vernunft dazu und ist daher dazu frei fähig. Was, wenn wegen mangeln-
der Tugend (moderner gesprochen: Haltungsschäden defizitärer Soziali-
82 | Leroi-Gourhan 1995.
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sation) der homo abyssus wirksam wird und der mitfühlungsfähige, aber 
nicht mitleidwillige Mensch auf rationale Kooperationsgewinne einer 
win-win-Regel verzichtet und in der Folge bewusst (wissend und willent-
lich) auf negative Externalitäten zu seinen Gunsten83 strategisch abzielt?
Empathie ist in diesem Spielverhalten gegeben, wird aber nicht zivili-
siert genutzt. Die Antwort kann rechtlicher Natur sein und auf Sanktio-
nen abstellen. Was aber, wenn numerische Mehrheiten so denken und 
die Rechtsregime sowie die polizeilichen Staatsapparate entsprechend 
lenken? Somit wird soziologisch das Hegemonieproblem in der Agonali-
tät des Politischen aufgeworfen und ebenso die Radbruchsche Formel von 
der möglichen Ungerechtigkeit geltenden bzw. praktizierten Rechts.
Es geht mir hier nicht um eine negative Anthropologie im Strom einer 
negativen Theologie.84 Auch geht es mir nicht – die umfassende Diskus-
sion um die Theorie von Jürgen Habermas85 hier gar nicht aufrufend – um 
den simplen Utopievorwurf gegenüber der Idee eines herrschaftsfreien 
Diskurses. Dennoch ist zu fragen: Wie kann die ontologische Wahrheit 
der Würde im Diskurs zur Geltung kommen? Wie kann es dazu kom-
men, dass Alle mitspielen?
Die Antwort liegt in der falschen Theoriesprache der Frage. Das Pro-
blem ist nicht hinreichend lösbar im Theoriehorizont der Spiele und der 
Diskurse. Der Spieltheorie selbst ist oftmals nachgewiesen worden, dass 
sie ihre Probleme selbst erzeugt im Kontext ihrer Selbstmodellierung. 
Deshalb ist ja das Bewusstsein vom transzendentalen Charakter des Ver-
trauenskapitals so überaus deutlich in die Theorien zur Überwindung von 
Dilemmata eingegangen. Aber es geht nicht nur um die Spieltheorie. Es 
geht auch um die Theorie der rationalen Diskurse, gerade auch dort, wo es 
um die Theorie der Grundrechte geht. Hier liegen eigene verschlungene 
Diskurspfade vor.86
Mir geht es aber um den Hinweis auf die vor-konstitutionellen Voraus-
setzungen der Konstitution. Meines Erachtens muss die Geltung der Würde 
als gerade nicht begründungsfähig in der Unbedingtheit der Würde liegen. 
Unbedingtheit kommt aber nur dem Göttlichen zu. Und kürzt man das 
Göttliche um Gott, bleibt noch das Heilige übrig.
83 | Vgl. dazu Anhang 1.
84 | Vgl. auch Angehrn 2015.
85 | Wiggerhaus 2004.
86 | Alexy 1994. Zu Alexy liegt bereits eine beträchtliche Sekundärliteratur vor.
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Ungläubiger Glauben?
Hier könnte z.T. an Differenzierungen der Form des Bekenntnisses bzw. 
der praktizierten, wenngleich nicht geglaubten Illusionen als symbolische 
Überzeugungen bei Pfaller (2009) angeknüpft werden.
Pfaller knüpft vor allem an Octave Mannoni an. Dieser untersuchte 
einen distanzierten Glauben (croyance), eine Form, in der man an etwas 
nur »halb« oder uneingestanden/verschämt glauben kann.
Rekurs auf die ungeliebten Alternativen zum methodologischen 
Individualismus in der Soziologie?
Ja. Vielleicht kann man dieses Problem tatsächlich besser fassen, wenn87 
Aspekte der Theorie des Kollektivbewusstseins bei Durkheim, der kollekti-
ven Denkstile bei Ludwig Fleck und des objektiven Geistes bei Hegel und 
in diversen andersartigen Rezeptionen aufgegriffen werden. Seelische 
Verbundenheit im Sinne der Participation mystique bei Lucien Lévy-Bruhl 
wäre eine weitere Bezugsquelle.
Es ist aber in der vorliegenden Abhandlung nicht möglich, diese Theo-
riegeschichte angemessen einzubringen. Die Verweise als Möglichkeits-
horizonte des Argumentierens mögen ausreichen.
Glauben als traditionelle Voraussetzung post-traditioneller Rechtfertigung?
Dies wäre eine Selbsttranszendenz, nicht in vertikaler Richtung auf einen 
transzendenten Gott der anwesenden Abwesenheit hin.
Gemeint ist immanenzontologisch die Selbstbesinnung auf sich selbst 
im relationalen Kontext des sozialen horizontalen – genossenschaftlichen 
– Miteinanders als reziprokes System der Menschen in der jemeinigen 
Rolle des Mitmenschen.
Der Modus der Selbstbesinnung ist hierbei nach wie vor ungeklärt. 
Er ist jedenfalls nicht reduzierbar auf eine Diskursrationalität, sondern 
nimmt eine Form des Glaubens88 an die Unbedingtheit der Würde an. Ein 
Eintauchen in die differenzierte Phänomenologie der Formen des Glau-
bens89 wäre notwendig.
87 | Vgl. dazu die überaus instruktive und strukturier te Darlegung der Möglichkei-
ten der Theoretisierung eines Kollektivbewusstseins auch unter den Bedingungen 
der Moderne bei Gloy 2009.
88 | Vgl. nochmals Leidhold 2008.
89 | Erinnert sei an James 2014. Dazu auch Thörner 2011.
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Ein kalkulatorischer Wille zur Religiosität kann es – authentisch – 
nicht geben. Denn es geht eben nicht um die Ebene der Vernunft oder 
hier des Verstandes. Es geht nicht um empiristische Sinneswahrneh-
mung. Der Glauben ist auch kein Phänomen des Spieles der Interessen.
Glauben ist vielmehr eine Haltung des Inneren der Person in den Tie-
fen seiner Schichtung, eine Empfindung90, die sich einer Lichtung des 
Daseins öffnet. Eine Hinwendung zur Transzendenz ist nicht zwingend.
Tanz und Musik als analoge Modi der Selbsttranszendenz
Religiosität ist ein Daseinssinn, der neben der Ästhetik und insbesondere 
neben der Musikalität91 steht. (Die neurotheologischen Auslegungsversu-
che stehen noch am Anfang.)
• Glaubende Religiosität ist eine hingebende Haltung zur Öffnung zum 
Dasein als ein Über-sich-Hinauswachsen der Person selbst.92
Nun sind meine Zugangschancen zur Theorie der Musik93 begrenzt.94 
Aber der Tanz lässt sich leicht in seiner Grammatik des Überstiegs des 
Selbst zum gelingenden Dasein entschlüsseln.
Zum Tanz: Ich verweise im Lichte meiner Studie zu Walter F. Otto 
(Schulz-Nieswandt 2014b) – zu der offensichtlich nicht zwingend ein in-
tellektueller Zugang gefunden werden kann95 – einerseits auf die kleine 
Abhandlung »Menschengestalt und Tanz« von Otto (1956). Ich möchte 
auch nochmals kurz eingehen auf die Abhandlung von Otto (1971) über 
die Musen.
Das Vorwort von Otto (1971) macht bereits die Argumentationsrich-
tung deutlich. Musen stehen für eine ontologisch tiefe Einsicht des Men-
90 | Nicht gleichzusetzen mit Empfindlichkeit als eine Kategorie, die in der (nicht 
nur deutschen) Mentalitätsgeschichte, vor allem mit Bezug auf die Romantik, mit 
kritischen Konnotationen besetzt ist.
91 | Dazu instruktiv auch Alwast 2016.
92 | Dies wird auch an Bonhoeffers »Theologie der Musik« (Pangritz 2000) ver-
ständlich, wenn man dessen Ideen im Lichte einer aufschließenden Anthropologie 
der Musik (Suppan 1984) rezipier t.
93 | Vgl. auch Becker/Vogel 2007.
94 | Vgl. aber auch Bloch 1967, S. 102ff.
95 | Vgl. Leege 2016, S. 22 FN 33.
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schen in die Wahrheit des Seins hinein. Der Zauber, der hier wirksam 
ist, ist noch nicht vollends für die Moderne verloren gegangen. Man (ich) 
könnte jede Seite exegetisch re-konstruieren; allein, es geht um den Kern: 
Die Analyse von Otto ist eine einzige Psychodynamik der Transgression 
als Transzendenz in der Immanenz eines kosmisch noch das Göttliche 
und die Menschen vereinigenden Allzusammenhangs. In diesem Lichte 
ist Seite für Seite zu rezipieren. Da entschlüsselt sich der tiefere Sinn des 
Textes, der sonst verborgen bleibt. Dafür muss die moderne Forschung 
aber auch bereit sein, sich mit Mut zur dramatischen Tiefe zu öffnen.
*
Aber vor allem die Studien von Egon Vietta (1938; 1948) sind eine Quelle 
der Klärungen. In seinen »Briefe(n) über den Tanz« (1948), zitationswür-
dig ist fast jede Seite, tauchen seine anthropologischen und ontologischen 
Reflexionen96 tief in die Religionsgeschichte – natürlich auch in den »dio-
nysischen Taumel« – ein und reflektieren den Tanz als »Körperliche Kom-
munion« (S. 20ff.), aber nicht als innige Versenkung, sondern als offene 
und liebende Hinwendung zum Leben. Zwar ist bei Vietta der Tanz wie 
aller Reigen ein Reigen in Gott, aber die Kritik gilt der Verlustfunktion 
der Zivilisationen ebenso wie der Kirchen der großen Offenbarungsreli-
gionen, insb. des »fleischfeindliche(n)« Christentum (S. 50), die den Tanz 
nicht ins Zentrum des Verständnis der Kulturstiftung stellen oder den 
Tanz gar abweisen: Unsere Körper gehen tanzlos in die Massengräber ein, 
die ihnen von der Zivilisation bereitet sind.« (1948, S. 39)
Die Epiphanie des Tanzes geht den Menschen tiefer an als die des 
Wortes.
• Im Tanz (in Einheit mit der Musik: S. 46) wird Freude am Dasein ge-
spendet, und so lebt der Mensch erfüllt.
Tanz und Musik seien ebenso konstitutiv für den Menschen wie das Hirn. 
Gemeint ist wohl der Geist (vgl. vor allem auch 1948, S. 70). Es ist die 
Epiphanie des Lebens, die hier als das Göttliche im Tanz generiert wird 
(S. 94f.).
Zur Musik: Die ekstatischen Elemente der Musik sind in der Musik-
psychologie auch in theologischer und religionspsychologischer Perspek-
96 | Vgl. auch die überaus klare Darstellung zu Heidegger bei Vietta 1950.
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tive97 breit diskutiert. Um das Phänomen der Selbsttranszendenz, das im 
vorliegenden Themenzusammenhang so zentral ist, weil die Notwendig-
keit einer heiligen Basis säkularer Würdekonzeption im sozialen Rechts-
staat als Zivilisationsmodell verstanden werden soll, zu begreifen, ist eben 
auf die mögliche pragma-epistemische Analogie der religiösen Erfahrung 
im Modus des Tanzes und der Musik – hier im Kontext der Re-Konst-
ruktion dionysischer Dynamik im Kulturgeschehen an »Die Geburt der 
Tragödie aus dem Geiste der Musik« bei Nietzsche (2000) erinnernd und 
somit eher auf personale Transgressionserlebnisse und weniger auf Insti-
tutionalisierungen98 abstellend – zu verweisen.
Dies bahnt Wege natürlich zu allgemeinen kunsttheoretischen 
Möglichkeiten.99 Hinsichtlich der Musik hilft hier weniger der musiksozio-
logische Überblick von Blaukopf (1996) als vielmehr die musikanthropolo-
gische Grundlegung von Dobberstein (2000). Anleihen im Werk von Ernst 
Bloch und Theodor W. Adorno schimmern bei meinen Versuchen einer 
Annäherung an die Musik immer durch.
*
An diesem Punkt der Klärungsversuche wird – in einschlägigen Wörter-
büchern der Psychologie oder der Psychotherapie nachzulesen – die Nähe 
zur Anthropologie von Viktor E. Frankl (1975) deutlich.
Psychotherapietheoretische Anleihen
Dort wird der Mensch so dargestellt, dass er sich nicht selbst genügen 
kann, sondern angewiesen ist auf Anderes.
• Selbsttransparenz meint nun die übersteigende Bewegung hin auf 
das Andere.
Aus einem treibenden Willen zum Sinn resultiert in der Dialogizität die 
Begegnung.
97 | Belzen 2013; Bubmann 2009. Vgl. auch Huizing 2015.
98 | Wulf/Mach/Liebau 2004.
99 | Auch an anderer Stelle habe ich bereits auf die diesbezüglichen fundamen-
talen Beiträge von Heidegger, Gadamer und Guardini hingewiesen. Vgl. in Schulz-
Nieswandt 2015a; 2017.
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Nun ist der Einfluss katholischer Theologie auf das Werk von Viktor 
E. Frankl in der Literatur behandelt worden.100 Somit ist die theologische 
Affinität der Kategorie auch hier verbürgt. Die Überlegungen bei Frankl 
können aber auch rein psychodynamisch gelesen werden. Dann fügt sich 
dieses Verständnis der Transzendenz des Selbst wiederum in eine reine 
Immanenzontologie ein.
Glauben ohne Religion?
Glauben – ein Blick u.a. in die TRE oder in RGG mag orientieren – als 
sich öffnende Hingabe ist damit Selbsttranszendenz und erst auf dieser 
Basis Selbstbindung, im älteren Jargon im begrifflichen Wortumfeld von 
Treue, Gehorsam, Ge- bzw. Verlöbnis angesiedelt. Das Herz wird – meta-
phorisch gesprochen – gegeben.
• In diesem Sinne ist Glauben eine liebende Haltung als Offenheit zur 
Liebe. Es ist somit eine Offenheit zur Bindung.
Eventuell kann hier Bonhoeffer fortgedacht werden: Religiosität ohne Re-
ligion. Bonhoeffer – und damit seine Ausführungen zum religionslosen 
Christentum101 – kann angesichts des umfassenden kontroversen Schrift-
tums zu seiner Theologie hier nicht wirklich ein Thema werden. Seine 
Betonung der Diesseitsbezogenheit des christlichen Glaubens im Kontext 
anthropologischer und ethischer Reflexion der liebenden Bezogenheiten 
im Gemeindeleben kommt meiner Sicht der Dinge entgegen. (Ich schlie-
ße hier insgesamt an meine Ausführungen in Schulz-Nieswandt 2017 
an.) Daher war auch Karl Barth letztendlich »ratlos«, gab es doch in frü-
hen Phasen durchaus Konvergenzen von Barth und Bonhoeffer. Auch mit 
Blick auf das Entmythologisierungsprogramm von Rudolf Bultmann war 
Bonhoeffer aufgeschlossener als Barth.
Die relevanten Texte von Bonhoeffer sind aber weitgehend nur Frag-
mente, deren Interpretation schwierig und daher kontrovers bleibt. Daher 
ist bei der Nutzbarmachung von Bonhoeffer immer redliche Vorsicht ge-
boten. Bethge (1995, S. 107ff.) hat diese Schwierigkeiten der Werkrezep-
tion nachvollziehbar dicht darlegen können.
100 | Springer 1996; Boeschemeyer 1977; Zaiser 2004; Rohr 2009.
101 | Neumann 1990.
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Diese von der Religion unabhängige Religiosität mag evolutionär wie 
psychohistorisch in funktionalistischer Perspektive durchleuchtet wer-
den. Hier geht es aber nicht um Religion als Kontingenzbewältigung. Na-
türlich kennzeichnet Kontingenz102 – auch dies ist in der Philosophie breit 
diskutiert – das menschliche Dasein, also die modallogische Problematik, 
dass A sein kann aber auch nicht (A) oder zu A* mutiert oder gar zu B 
wechselt. Aber das ist nicht das Thema.
Es geht vielmehr um die Frage nach der Verankerung einer Praxis 
gerechter Verständigung über die Gewährleistung der Würde der Person 
in der Tiefe der Empfindung für das Heilige dieser Ordnungshingebung. 
Es ist ein Zustand der Akzeptanz über einen rationalen konstitutiven Wil-
lensakt der Akzeptierung hinaus.
Zur primodialen Sphäre des Lebensweltlichen
Diese Überlegung grenzt an die Kategorie des Lebensweltlichen103. Dabei 
geht es aber weniger um die Abgrenzung zur Wissenschaft, sondern die 
Betonung liegt auf einer vor-rationalen Selbstverständlichkeit.
Eine Schnittfläche der Zusammenhänge liegt im Apriorischen. Denn 
die Lebenswelt ist vorgegeben. Bevor der Mensch kalkuliert und die Din-
ge rational abwägt, ist er immer schon in der Welt.
Fundamentalontologisch ist dies bei Heidegger eine Grundverfas-
sung des Daseins schlechthin. Bei Husserl (2012) wird (in den 5. Carte-
sianischen Meditationen) diese immer schon gegebene Vorgängigkeit der 
Lebenswelt als primordiale Sphäre gedacht.
Damit konvergieren tatsächlich die von mir hier angedachten Zu-
sammenhänge. Die vorgängige Lebenswelt wird von mir nun aber nicht 
kommunikationstheoretisch rezipiert. Vielmehr wird gerade die Kommu-
nikationsgemeinschaft, die selbst einen Status sekundärer Transzenden-
talität in Bezug auf die Konstruktion sozialer Wirklichkeit hat, auf ihre 
Abhängigkeit von einer primären Transzendentalität der Ermöglichung 
geglaubter Wahrheit hinterfragt.
102 | Auch in den Sozialwissenschaften eine grundlegende Kategorie: Holzinger 
2007.
103 | Bermes 2002.
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Fetischcharakter heiliger Themen?
Es bietet sich noch eine weitere, zunächst überraschende Bezugsquelle 
an: die Diskussion zum Fetischismus104.
Löst man diese Kategorie aus der sozialpathologischen Rezeptions-
geschichte und konstatiert, dass es in jeder Kultur Themen gibt, die wie 
Fetische behandelt werden, dann geht es hier um eine Art von Fetisch-
Bildung im Diskursfeld unreligiöser Religiösität. Ich habe Themen kur-
siv gesetzt. Denn diese Rezeption der Fetischtheorie bezieht sich nicht 
(im Lichte einer Anthropologie/Ethnologie materieller Dinge) auf sakrale 
Objekte105, sondern auf ein Thema (Menschenrechte), das an eine Idee 
(Würde) geknüpft wird.
Anders formuliert: Die zentrale und konstitutive Idee des Themas 
muss zu einer Art von Fetisch106 werden, damit es heilig wird, ohne wirk-
lich Teil einer Religion zu sein. Dies wäre dann der Fall, wenn Fetische mit 
einem Tabu – ganz im Sinne des Terms »Säkulare Tabus«107 – belegt wer-
den, also nicht verletzt oder gar getötet werden dürfen. Im Zuge derartiger 
Tabus-Ordnungen sind Ideen-Fetische somit heilige Dinge, deren Reinheit 
nicht schmutzigen (unreinen) Praktiken profaner sozialer Wirklichkeit ge-
opfert werden dürfen.108
Der Tabu-Begriff bietet uns daher die Möglichkeit, im Lichte der Fi-
gur des heiligen homo patiens die Praxis der sozialen Ausgrenzung sogar 
umzukehren: »Tabus sind Meidungsgebote zwecks Regelung des sozia-
len Zusammenlebens, deren Übertretung in letzter Konsequenz mit dem 
Ausschluss aus der Gemeinschaft bedroht ist.« (Kraft 2004, S. 42)
Das ist passend zu mancher Beobachtung, die ich als verdeckter Eth-
nograph im widerspruchsvollen Prozess der Implementation der Idee der 
Inklusion im Alltag erleben darf: Inklusion wird leidenschaftlich gefor-
dert und zugleich werden Praktiken der stigmatisierenden Exklusion als 
Verletzung dieses Gebotes der Inklusion stigmatisiert, die das Gefühl der 
104 | Vgl. u.a. Pontalis 1972. Umfassend dazu Böhme 2006. Ferner Blättler/
Schmieder 2014.
105 | Kohl 2003.
106 | Weist also Analogiecharakter auf. Vgl. auch zu diesen Problemen ähnlicher 
Phänomene: Thurnwald 1951, S. 87ff.
107 | Fateh-Moghadam/Gutmann/Neumann 2015.
108 | Insofern ist die ablehnende Haltung zum Verzeihen von Jankélévitch (2003) 
mit Blick auf den Bruch des absoluten Tabus verstehbar.
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sozialen Ausgrenzung vermittelt. Die Grundlage der legitimen Mitglied-
schaft in der Gemeinde des sozialen Rechtsstaates wird neu definiert. Das 
Spiel muss nach den neuen Regeln gespielt werden. Nun, das entspricht 
auch der Natur des Spiels. Aber das Erlernen des Spiels braucht Zeit, auch 
Kompetenzen.
Es bleibt jedoch in dieser nie von Ambivalenzen vollständig freien 
sozialen Welt auch eine unbefriedigende Restproblematik: Und lustlose 
Spieler kann man auch nicht gebrauchen. Aber sie können sich ja in die 
Ecke ihrer privaten Existenz zurückziehen und das Spiel nicht stören. 
Sie haben – eine Eigenschaftsdimension eines ansonsten109 komplexen 
Verständnis der Funktionalität von Maske, die sich nicht auf die sehr 
moderne Vorstellung von der Verbergung110 des wahren (authentischen) 
Gesichts reduziert – das Recht auf eine Maske, die die Unlust verbergen 
hilft. Aber ihr Verhalten darf nicht stören.
Masken haben ihren Ursprung in kultischen Inszenierungen von Ge-
meinschaften zur Selbstkonstituierung und Selbstreplizierung. Es sind 
kollektive Copingmechanismen.
Das urgriechische Theater ist ein Beispiel. Masken dienen hier über 
die Rollenangebote als eine Chance auf Partizipation am Gemeinwesen. 
Das Individuum personalisiert sich. Dazu passt es, dass die römische 
Begriffswurzel persona und die etruskische Begriffswurzel persu Maske 
bedeuten. Das Maskenspiel ermöglicht quasi als kulturelle Transzenden-
talpraxis (oftmals des religiösen Kultus) die soziale Gemeinschaft. Die 
Reinigungsfunktion eröffnet durchaus auch die Möglichkeit, psychody-
namische Aspekte (Tiefendimensionen) des performativen Ordnungsge-
schehens zu erkennen. Personalisierungen sind Arbeiten an der indivi-
duellen Teilhabeidentität an der kollektiven Identität der Gemeinde. Die 
transgressiv-ekstatischen Eigenschaften des von Maskeraden geprägten, 
in Musik und Tanz eingelassenen Kultgeschehens verweisen auf die Re-
ziprozitäten in der Konstitution von Identität und Alterität, somit auf die 
Kontingenzen der Wirklichkeit, die erarbeitet wird.
Am Rande sei angemerkt: Hier liegt entborgen der Kern einer Prozess-
ontologie vor unseren Augen: Wirklichkeit ist immer Statik im Modus der 
Dynamik, also Prozessgeschehen in selbstreferentieller Generativität.
109 | Das Forschungsschrif tum will ich nicht (wie in anderen Publikationen von 
mir) erneut darlegen. Neuerdings auch Belting 2013.
110 | Vgl. auch in Kruse 2014; Heinrici 2016; Geisenhanslüke 2015.
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Hier nun bietet die Maske des privaten Rückzugs der liberalen bür-
gerlichen Gesellschaft die Möglichkeit, die fehlende Zustimmung zum 
mehrheitlichen kollektiven Geschehen zu verbergen. Das Individuum 
zieht sich zurück.
Das Problem der Notwendigkeit einer wehrhaften Demokratie
In – sowohl normativer wie explikativer – Analogie zum gerontologischen 
Begriff des Disengagements ist dieser Rückzug nicht rein freiwillig. Der 
Druck der Mehrheitsmeinung erzwingt strukturell den Rückzug. Inklu-
sion pocht auf ihren Wahrheitsgehalt, so wie Demokratie wehrhaft sein 
muss.
Diese paradoxale Situation, die die Inklusion exkludiert durch struk-
turelles Disengagement der Spielverderber, muss mitbedacht werden. Es 
verweist auf die Grenzen systemischer111 Arbeit im Prozess der struggle 
about ideas.
Den Spielverweigerern kann auch dann nicht das Menschenrecht 
entzogen werden, wenn sie sich der Idee der Menschenrechte der Inklu-
sion verschließen. Ihnen wird im Zuge der Bürgerrechte als politische 
Mitgliedschaft zum Verband die Möglichkeit der inneren Verweigerung 
zugebilligt. Problematisch wird es dann, wenn die Spielverweigerer ihr 
Verhalten gegen die inklusiven Menschenrechte wenden. Jener Punkt 
kann erreicht werden, wo Max Webers Definition vom Monopol auf Ge-
walt des legitimen Staates erreicht sein kann. Dort, wo jede Praxis gesell-
schaftspädagogischer Diskursbemühungen ausgeschöpft ist, muss zum 
Schutze der Menschenrechte der Feind der Demokratie auch als solcher 
sanktioniert werden. Damit kommt die Perspektive von Carl Schmitt 
nicht als konstitutives Apriori der Politiktheorie zur Wirkung, aber als 
– unerwünschtes, aber unvermeidliches – Element einer Grenzsituation 
des demokratischen Gemeinwesens zur Signifikanz.
Insofern dient die Maske der Minderheit in der liberalen Demokratie 
dem Selbstmanagement des Leidens an der sozialen Anerkennung. Das 
Bürgerrecht zieht jedoch eben auch die Bürgerpflicht nach sich, sich dem 
menschenrechtskonventionellen Inklusionsgeschehen nicht zerstörerisch 
gegenüber zu verhalten. In Umkehrung zur Kontroverse um Legitimität 
bzw. Legalität des Tyrannenmordes in der Tradition der liberalen Gesell-
schaftsvertragstheorie des Staates stellt sich hier die ebenso kontroverse 
111 | Tuckermann 2013; Tomaschek 2006.
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Frage112, ob es in eben dieser liberalen Demokratie als politische Ordnung 
der menschenrechtskonventionellen Zivilisation einen Basissatz ontologi-
scher Wahrheit gibt, die sich dem deliberativen Diskurs113 entzieht:
• Hier geht es nicht um Geltung durch Zustimmung, sondern um Gel-
tung kraft Seinswahrheit selbst.
Erneut zeigt sich, wie schwer es ist, diese sakralen Grundlagen der säku-
laren sozialen Rechtsstaatsidee zu verstehen.
Das Fazit ist radikal: Auch die liberale Demokratie, wenn sie einer 
menschenrechtskonventionellen Fundierung zivilisatorisch verpflichtet 
ist, kennt somit ihre heiligen Tabus.
In diesem Sinne habe ich ein Zitat von Carlo Schmid vom 8. Sep-
tember 1948 im Parlamentarischen Rat gefunden: »Ich für meinen Teil 
bin der Meinung, dass es nicht zum Begriff der Demokratie gehört, dass 
sie selbst die Voraussetzungen für ihre Beseitigung schafft.« Und weiter: 
»Man muss auch den Mut zur Intoleranz denen gegenüber aufbringen, 
die die Demokratie gebrauchen wollen, um sie umzubringen.«114
Betont werden muss jedoch nochmals, dass sich das Tabu nur auf das 
Thema des Artikel 1 des GG bezieht. So bleibt es eine Schwierigkeit dieser 
These vom Tabu-Charakter der heiligen Person als Grundlage des Rechts-
staates, dass es Tabus gibt, die nicht und solche, die gebrochen werden 
können oder gar müssen.115
Alle gesellschaftspolitischen Fragen, die auf dieser Grundlage zur 
politischen Gestaltung anstehen, sind natürlich ergebnisoffen, dürfen 
nur die tabuierte Grundlage nicht zerstören. Insofern gibt es ein Begeh-
ren als Vitalkraft der Revolte116, wenn es um politische Ausgestaltungsfra-
gen geht. Wenn, zentrale Themen aus der Inklusionsdebatte aufrufend, 
z.B. stationäre Settings im Alter als Sonderwohnformen problematisiert 
werden, so im Lichte der Vorgaben über die Würde des heiligen homo pa-
tiens.
112 | Denninger 1977.
113 | Habermas 1992.
114 | www.costima.de/beruf/Politik/CSchmid.htm.
115 | Zaborowski 2013, S. 12f.
116 | Tabor 2007.
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Dennoch bleibt es zunächst offen, wie und in welchem Umfang De-
Institutionalisierungen verantwortbar sind.
Es bleibt auch zunächst offen, wie im sozialraumorientierten Reform-
kurs der Alter(n)spolitik im Generationengefüge die lokalen Sorgege-
meinschaften nachhaltig gewährleistet werden können.
Es ist nicht verboten, Heimstrukturen – z.B. angesichts der zuneh-
mend sehr hohen Eintrittsalter in diese Settings in Verbindung mit einer 
dichten gerontopsychiatrischen Bedarfslage – vorzuhalten, wenn diese 
ihr Optimum an Humanisierung mobilisieren.
So ist es auch nicht zwingend, aus der Würde der Person ein bedin-
gungsloses Grundeinkommen abzuleiten. Diesen Weg kann man ein-
schlagen, muss man aber nicht. Es gibt Variationen, die bedacht werden 
können.
* 
Wie dem auch sei. Jedenfalls taucht am Rande des Diskussionsfeldes 
deutlich die Frage auf, ob die post-konventionelle Moral nicht transzen-
dental auf einer unbedingten Selbstverständlichkeit beruht, die deshalb 
gar nicht als Selbstverständlichkeit diskutiert werden kann, weil sie ja un-
bedingter Natur ist?
Dies würde bedeuten, dass es traditionale Voraussetzungen post-tra-
ditionaler Moral gibt.
Konfrontierend formuliert: Es mag für den Rationalismus der Moder-
ne mehr als unangenehm sein, mit der Aufforderung konfrontiert zu wer-
den, in einem seiner transzendentalen Kerne primitiv117 zu sein. 
Oder nochmals anders: Die Rationalität des sozialen Rechtsstaates 
verdankt sich mit Blick auf seine – eben vor-konstitutionellen – Funda-
mentalkategorie der Würde der Person nicht rational fassbaren natürli-
chen Verankerungen. Solche natürlichen Verankerungen können nur hei-
liger Art sein und sind daher dem Formenspektrum religiöser Erfahrung 
zuzuordnen.
Es ist längst nicht mehr haltbar, als Gegenbegriff zum Rationalen118 
das Irrationale anzusetzen. Ich hatte dies weiter oben bereits mit Bezug 
auf das »Heilige« von Otto (2015) angesprochen. Es wäre dann wieder der 
Wahnsinn in seinen Varianten, der hier die identitätsstiftende Kontrastfo-
117 | Hallpike 1990.
118 | Vietta 2012; 2016.
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lie der Normalität abgibt. Wenn der Mensch in seiner ganzen personalen 
Schichtung von Geist, Seele und Körper und mit seinem ganzen System 
der Sinne zum Ausgangspunkt der Analysen genommen wird, so sind 
diese Pathologisierungsstrategien der Rationalität anthropologische Ver-
kürzungen – Reduktionismen – und Ausblendungen wichtiger Zusam-
menhänge sozialontologischer Art.
Es muss hier daran erinnert werden: »die Geschichte bestätigt keine 
vorher existente Epistemologie.« (Fichant 1975, S. 149) Die kritische Epis-
temologie organisiert die Geschichte der Wissenschaft, wobei weniger die 
Figur linearer Fortschritte im Vordergrund der Re-Konstruktion steht, son-
dern jene Brüche der komplexen Modi, die Andersartigkeiten im Weltbild 
und im Zugang zur Welt generieren.
*
Ohne alle seine Überlegungen zum Thema zu machen, findet sich die 
Idee, die Heiligkeit der Person und deren Würde immanenzontologisch zu 
denken, also mit Bezug auf das Göttliche im bzw. des Menschen statt mit 
Bezug auf einen eine vertikale Ordnung stiftenden transzendenten Gott 
auszurichten, bei Galtung (1994, S. 13f.).
Viele Aspekte von Galtung mit Blick auf den Universalismus der west-
lich zentrierten Menschenrechtsidee berühren den modernen post-kolo-
nialen Diskurs.119 Diese fundamentale Dimension des ganzen Themen-
komplexes wird hier nicht weiter aufzugreifen sein, allerdings doch in 
einer Hinsicht, die mit dem Werk von Herbert Marcuse zusammenhängt. 
Wie steht es um das Problem der repressiven Toleranz120?
*
Menschenwürde121 ist eine Leitidee, die kulturgeschichtlich nicht evolutiv 
zwingend ist. Sie muss – um an einen Begriff von Leo Frobenius (1953)122 
anzuknüpfen – als Kulturstil von einer sozialräumlichen Paideuma – also 
im Netzwerk des gelingenden sozialen Miteinanders – getragen werden. 
119 | Kerner 2012; Bachmann-Medick 2009, S. 184ff.
120 | Dazu Wolf f/Moore/Marcuse 1966. Ferner in Wolf f 1969. Dazu auch Mit-
scherlich 1974.
121 | Dazu auch Becchi 2016.
122 | Vgl. auch Streck 2014.
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Sie beruht letztendlich auf der passenden Sozialisation des Sozialcharak-
ters der polis-Mitglieder als paideia für mündige BürgerInnen123.
Wenngleich nach dem heutigen Stand der Forschung so nicht mehr 
haltbar, aber dennoch im Grundsatz inspirativ, ist die ältere Forschungs-
idee der Kulturanthropologie und der Ethnopsychiatrie124, Charakterty-
pen (Mikro-Ebene) und Kulturtypen (Makro-Ebene) im Sinne von Pas-
sung von Makro-und Mikro-pattern zu korrelieren. Klassische Studien in 
der Tradition von Ruth Benedict (1955) gehören hier ebenso zu wie die 
von Abram Kardiner u.a. (1974). Dazu muss die kulturanthropologische 
Forschung – ohne hier näher in die Geschichte der Ethnologie einzustei-
gen – jedoch durch eine Psychologie der Persönlichkeitsentwicklung, vor 
allem auf solider psychodynamischer Basis, fundiert werden.
Für die gesellschaftliche Zivilisationsgemeinde in diesem Sinne ist 
die Bindung durchaus primordial. Auch moderne Gesellschaft – nicht 
nur Ur-Kulturen125 – bedürfen126 dieser transzendentalen Ermöglichung 
durch soziale Prozesse primärer kultureller Vergemeinschaftung127.
Denn der Durkheimianismus ist hier nicht funktionalistisch und wis-
senssoziologisch zu lesen, wonach Religion aus der Gesellschaft heraus 
zu verstehen ist. Das auch.
Durkheim (2001) ist umgekehrt zu lesen: Religion gibt den gramma-
tischen Prototyp für Gesellschaft ab. Versteht man Religion, versteht man 
auch Gesellschaft. U. a. bindungspsychologisch werde ich dies nochmals 
vertiefend aufgreifen.
19. got t als me taidee in der immanenzontologie
Die Überlegungen wissenschaftstheoretischer Art im vorausgegangenen 
Kapitel leiten über zum Abschluss, in dem die Rede über Gott nochmals 
reflektiert werden soll, da die Arbeit sich ja für eine unbedingte Letztbe-
123 | Adorno 2015; Dammer/Wortmann 2014. Begrif flich ist hier natürlich an die 
berühmte Studie von Jaeger (1989) angeknüpft worden. Vgl. auch Marrou 1977.
124 | Hier sei zu denken an Paul Parin, Mario Erdmann und Géza Róheim.
125 | Müller 1999.
126 | Vgl. nochmals in Anhang 2.
127 | Zur Re-Vitalisierung von Religion in der modernen Gesellschaft in der Durk-
heim-Schule-Tradition vgl. auch in Moebius 2006; Hollier 2012.
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gründung der Personalität auf der Grundlage einer Eigenschaftszuschrei-
bung – die gewissermaßen keine Zuschreibung ist, sondern zur ontologi-
schen Wahrheit gehört – des Heiligen ausgesprochen hat.
Diese heilige Letztbegründung, die also eigentlich keine Begründung 
ist, da sie unbedingt ist, resultiert aus den Überlegungen, die ich ange-
stellt habe als Ablehnung eines transzendenten/übernatürlichen, perso-
nalen und in anthropomorphen Bildern gefassten Gottes128.
Dies gilt auch für die amorphe Idee Gottes als Phänomen der 
Übervernunft bei Nigg (1956). Auch ist die Ausgrenzung der iatrogenen 
Gottesbilder129 keine Lösung.
• Gott kann nur als Teil der Ontologie der Immanenz, eben der einen, 
menschlichen Welt verstanden werden.
Und auch in diesem Status ist Gott nur als Metaidee zu begreifen. Das soll 
hergeleitet werden.
Funktional ist eine solche Metaidee des Heiligen notwendig, damit die 
Unbedingtheit der Ideen der liebenden Gerechtigkeit in der alltäglichen 
Welt des sozialen Miteinanders des Menschen in der Reziprozität der Rol-
len des Mitmenschen verankert wird. In der Philosophie des MICH geht 
es eben um die dialogische praxis des MIT-Seins. Denn der ontologische 
Wahrheitscharakter der Liebe ist nicht empirischer Art, sondern muss 
gelten, indem die Idee der Liebe kollektiv geteilt, da geglaubt wird.
Aber dieser Glauben kann nur unbedingter Art sein. Insofern ist der 
Glauben an den Heiligkeitscharakter der gerechten Ordnung von Frei-
heit, Gleichheit, und Solidarität die transzendentale Voraussetzung – 
einerseits auf Kant aufbauend (dabei die Fehlrezeptionen des Kritischen 
Rationalismus vermeidend) und an Hans Vaihingers »Philosophie des 
Als Ob«130 im Sinne nützlicher Fiktionen anknüpfend – der Geltung der 
Ideenwelt.
• Die Idee der Liebe setzt die Metaidee des Heiligen voraus.
Damit ist Gott, wenn das Heilige diese Gestalt annimmt, eine Metaidee.
128 | Zum Gottesbild vgl. auch Markschies 2016.
129 | Frielingsdorf 1992.
130 | Ceynowa 1993; Neuber 2014.
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Als Metaidee ist Gott nicht – auch nochmals anders als Tillich131 argu-
mentiert – Gott hinter dem Symbol Gott. Da die ganze soziale Wirklich-
keit an die Sprache gebunden ist und Gesellschaft und Geschichte – nur 
und wirklich nur – somit im Kontext semiotisch gefasster Symbolwelt 
existieren, ist Gott ein Symbol. Dahinter ist – transzendent bzw. sogar 
supranaturalistisch gesehen – nichts mehr.
Dies ist darin begründet, dass der Mensch seine Welt nur als Kog-
nition im weitesten Sinne hat und ist. Und damit ist Gott ein kognitives 
Konstrukt. Als Konstrukt ist es faktisch, soziologisch dem berühmten 
Thomas-Theorem132 entsprechend. Auch Imaginationen sind Teil der so-
zialen Wirklichkeit. Auch die Vorstellung, Gott als transzendente oder an-
wesend-abwesende Gestalt sei das Ganz Andere hinter dem Symbol Gott, 
ist ein kognitives Konstrukt … und auch die Gegenbehauptung und der 
ganze Diskurs. Es gibt keine Welt außerhalb der Welt der sprachlich ver-
mittelten Gedankenwelt, die unser Tun bedingt und im Tun eingebettet 
ist.133
Insofern ist der Feuerbachschen These vom Projektionscharakter Re-
spekt zu zollen. Mehr noch: Es gibt das Heilige, von einer notwendigen 
Theorie der performativen Praxis her gesehen, nicht anders als Funktion 
der Medien und Orte ihrer Inszenierung134.
Und jenseits einer nur auf Sozialpathologie abzielenden Neurosenleh-
re hat auch Freud Recht in der Annahme, Gott sei eine Funktionsfigur in 
der seelischen, auf das Gelingen statt auf ein Scheitern sozialer Relatio-
nen in Familie und Gesellschaft abstellenden Existenzbewältigung des 
Menschen.135
131 | Danz/Schüßler/Sturm 2006; Mugerauer 2003; Luscher 2008.
132 | Vgl. Merton 1995.
133 | Dazu nochmals in Bollnow 1970.
134 | Balke/Siegert/Vogl 2015; Koch/Schlie 2016.
135 | Insofern ist der altgriechische Götterapparat strukturalistisch in seiner ge-
sellschaftsgenerierenden Tiefengrammatik zu verstehen: Götter sind nur die per-
sonalisier ten Figuren der moira, mit der der Kontingenzcharakter der Komplexität 
der sozialen Wirklichkeit des Menschen in einer kryptisch-impliziten ersten Sozio-
logie der alten Griechen verstanden worden ist: Denn der – einzelne, aber auch 
der kooperationsoffene – Mensch hat nicht die Steuerbarkeit der ganzen Welt in 
seinen Händen. Daher erscheint ihm das Sein als Schicksal. Und ein nicht vom 
Menschen vollständig steuerbares Geschehen ist eben göttlicher Natur.
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Damit sind wir nahe an der Hermeneutik von Paul Ricoeur136, der 
zuletzt im Horizont der Begegnung von Philosophie und Theologie im-
mer stärker rezipiert wird137. Somit ist Gott bzw. die Religion eine onto-
logisch nicht ausrottbare Figur angesichts der metaphysischen Ur-Sinn-
Bedürfnisse des Menschen. Und Schnittflächen zum Funktionalismus 
evolutionspsychologischer Erklärungen zur Natürlichkeit des Religiösen 
sind hierbei durchaus möglich. Ja, es gibt Gott, Religion und das Heilige, 
weil es geglaubt wird. Gott, Religion und das Heilige haben dennoch nur 
Wirklichkeitsstatus im Horizont eines kognitiven Konstruktivismus, der 
das Tun im Sinne des Thomas-Theorems138 umfasst.
Wenn das Heilige kollektiv geglaubt wird und somit normativ von den 
Menschen geteilt wird, fallen Sein und Sollen zusammen. Dann ist auch 
die Idee der grundrechtlichen Teilhabechance der inklusiven Anthropo-
logie des homo patiens als – natürliche – Menschenrechtslehre durch die 
Metaidee des heiligen Charakters der Personalität fundiert.
Damit entzieht sich die Unbedingtheit auch den empirischen Diskur-
sen zur bedingten Geltung. Knüpft man die moderne Idee der liberalen 
Demokratie an rationale Diskurse über die guten Gründe der Geltung der 
Ordnung im Sinne einer post-konventionalen Moral, die entsprechende 
Stufen kognitiven Argumentierens voraussetzt, so wird deutlich: Demo-
kratie hat nicht-demokratische Voraussetzungen.
Dies ist auf der Durkheim-Mauss-Linie gabeanthropologisch bereits 
erkannt worden: Es gibt nicht-kontraktuelle Voraussetzungen des Kon-
trakts139.
Und es erinnert auch an das Böckenförde-Diktum bzw. Böckenförde-Theo-
rem, wonach die Demokratie nicht ihre eigenen normativen Vorausset-
zungen generieren kann.140 Hierbei verstehe ich das Theorem eben nicht 
in einem Zusammenhang mit Carl Schmitts Auffassung des Politischen. 
Auch halte ich es für problematisch, dieses Theorem vorschnell141 mit Blick 
auf religiöse Normen zu fokussieren.
136 | MacIntyre/Ricoeur 2002.
137 | Messner 2014; Wenzel 2016; Dalfer th/Block 2015.
138 | Vgl. Merton 1995.
139 | Schulz-Nieswandt 2014a.
140 | Böckenförde 1976, S. 60. Vgl. auch Große Kracht 2014.
141 | Nissing 2016.
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Meines Erachtens ist auch die theoretische Leistung der Rechtsphilo-
sophie von Gustav Radbruch142, das Unrecht geltenden Rechts aufzude-
cken, nicht anders möglich gewesen.
Unbedingte Metaideen generieren erst die Voraussetzungen der Geltung 
und Akzeptanz bedingter empirischer Geltungs-Normativitäten von regulati-
ven Ideen von markt- und staatsbürgerlichen Gesellschaften, die auf Interessen 
beruhen.
Anders formuliert: Es gibt religiöse Voraussetzungen säkularisierter Ge-
sellschaften.
Nochmals anders formuliert: Die im geschichtlichen Zeitstrom im Lich-
te sozialer Evolution gedachte sequenzielle Dichotomie von Gemeinschaft und 
Gesellschaft ist insofern verkürzt, da Gesellschaft Formen religiöser Vergemein-
schaftung bedarf: Menschen müssen an unbedingte Metaideen glauben, damit 
regulative Ideen (der Freiheit, Gleichheit, Solidarität) gesellungsstiftend wirksam 
sein können.
Deshalb war die Ur-Idee der polis der alten Griechen auf der praxis der 
paideia gegründet, diese aber eingebettet in die Religion der alten Grie-
chen.
Diese Argumentation fasst das Problem der Art und Weise, über Gott 
zu reden143, im Lichte der viel zitierten anthropologischen Wende noch-
mals anders auf als es im Rahmen einer Differenzierung von Varianten 
der Offenbarungstheologie144 möglich ist. Zwar verdanken wir den Dar-
stellungen bei Zahrnt (1967, S. 436f.) die Klarstellung, es käme hinsicht-
lich der Relation zwischen Gott und Mensch auf die Präpositionen (Über, 
Gegenüber, In [der Welt des Menschen im Sinne einer theonomen Kul-
tur]) an. Aber meine Überlegungen verlassen diesen Raum theologischer 
Selbstreferenz.
Gott ist – nur – die Metaidee der Idee der Liebe. Als Metaidee ist sie 
auch nicht einfach die – geschenkte – Ur-Liebe, nicht der apriorische oder 
archetypische Prototypus, der alle empirischen Derivationen als beding-
te, unvollkommende Approximationen über ein letztendliches ∆ definiert, 
damit Gott Gott ist und der Mensch Mensch bleibt, Gott oben ist und der 
Mensch dahin gehört, wo er eben hingehört: nach unten.
142 | Borowski 2015. Vgl. Dreier/Paulson 2003, S. 247ff.
143 | Vogelsang 2016.
144 | Stosch 2010.
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• Die Metaidee ist die generative Grammatik der regulativen Ideen der 
sozialen Welt, weil es nicht-kontraktuelle Voraussetzungen der Kon-
traktgesellschaftswirklichkeit gibt.
Auch diese Figur ist nur eine an Sprache gebundene, in Sprache gefasste 
kognitive Konstruktion der Vernunft.
• Gelebt wird diese Metaidee aber im Glauben.
Der heilige Charakter der Personalität des Menschen als Person muss 
geglaubt werden. Mit einem transzendenten Gott der Kirche und ihren 
Theologien – um die es letztendlich in den ganzen Debatten145 seit der 
Gott-ist-tot-Erkenntnis146 geht – hat diese gottlose Onto-Theologie des 
Fundamentalhumanismus nichts zu tun.
So komme ich – zumindest mit Bezug auf diese generative Weltebene 
der Metaidee – zu einem säkularisierten Pantheismus, der Berührungs-
punkte zur Prozessontologie147 von Whitehead (1990) hat: In der Idee Got-
tes kommt das ewige Streben der Menschen nach Harmonie zum Aus-
druck: Die Welt des Pantheismus ist nicht die einer Kirchlichen Dogmatik, 
sondern das Gespräch, das Lied und die Musik, das Tanzen, das Wandern, die 
Dichtung und die Kunst überhaupt.
Psychologisch fortgelesen geht es um Erweiterungen durch Imagina-
tion und Empathie, daher auch um Motoriken des Sehens und Fühlens 
wie durch Tanz und Musik. Es geht um die Figur eines denkenden Her-
zens. Damit eröffnet sich auch die Welt der Kunst.148
145 | Vgl. auch Lilje 1962. Vgl. ferner Armstrong 1996, S. 519ff.
146 | Armstrong 1996, S. 476ff.
147 | Holzhey/Rust/Wiehl 1990; Faber 2015.
148 | Wolf 2013, S. 15ff. zum Pantheismus nach der Aufklärung. Dazu passt 
zentral die Formulierung: »Die Vorstellung eines Gottes über uns, die strikt hie-
rarchische Auffassung trif f t im Pantheismus auf weniger Entsprechung als in der 
Bilderwelt der orientalischen und mittelalterlichen Theismen, die das Verhältnis 
von Gott und Mensch als steile Hierarchie denken, verkörpert in der gotischen 
Architektur.« Dispositionen der Unterwerfung und des Gehorsams fügen sich dem 
Erleben des Allzusammenhangs nicht gut. Der Mensch taucht hier ein; der Allzu-
sammenhang wird aufgesogen, eingesogen. Vgl. auch Meier-Seethaler 2001.
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Harmonie ist konstitutiver Teil einer ästhetischen Ordnung der Welt, 
die eine moralische Ordnung impliziert. Nochmals angespielt auf die al-
ten Griechen: Der Logos der regulativen Ideen ist somit eingebettet in 
Nomos, der auf den Kosmos des Ganzen verweist.
Bei Whitehead ist Religion der Kontext, in dem das Individuum zur 
Gemeinschaft findet. Whitehead denkt grundlegende Formelemente 
unter der Funktion der Kreativität. So wird Ordnung im ständigen Pro-
zess des Werdens (und Vergehens) generiert. Es darf nicht unerwähnt 
bleiben, welche Bedeutung hier das Denken von Henri Bergson hat.
Ich möchte in diesem Kontext nur auf eine Studie verweisen, auf die 
von Nordsieck (2015). Er bringt das je eigenständige Denken von Bergson, 
Cassirer149 und Whitehead zusammen. Die Kernaussagenordnung bei 
Nordsieck ist einfach. Es geht um drei Dimensionen einer dynamischen 





Es überraschen auch nicht die Möglichkeiten der Übersetzung dieser 
Auffassungen in eine psychodynamische Diagnostik der Funktionsbe-
dingungen der Gesellschaft, die sich im Gleichgewicht von Systole und 
Diastole befinden soll. Denn transzendental ermöglicht werden soll durch 
den Glauben an die Metaidee die Welt der regulativen Ideen des lieben-
denden Miteinanders der Menschen.
Gerade am Beispiel der schmutzigen Gaben150 und der bösartigen Nut-
zung der Empathie151 kann deutlich werden, was gemeint ist.152 Freiheit, 
Gleichheit, Solidarität benötigen unbedingte Voraussetzungen bedingten 
Handelns.
149 | Zu Cassirers Beitrag zur Grundlegung der Menschenrechte vgl. auch Widdau 
2016.
150 | Starobinski 1994.
151 | Angekündigt Breithaupt 2017.
152 | Ferner Breyer 2013.
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20. keine politische theologie
Die These der religiösen Voraussetzungen säkularer Grundrechtsverwirkli-
chung ist nicht als Variante politischer Theologie zu verstehen.
Sehr unterschiedliche politische Ordnungen wurden oftmals durch 
Vorstellungen von der Natur des Menschen aus legitimiert153. Politische 
Theologie kennen wir aus dem vorchristlichen Altertum154, im Mittelal-
ter Europas155 bis in die aktuelle Philosophie und Theologie (wiederum 
variantenreich) hinein156. Ich knüpfe also nicht an Varianten politischer 
Theologie im Kontext vorchristlicher altorientalischer sakraler Herr-
schaftsideologie an, wo es um Wohlfahrtspolitik und Reichsidee geht. Ich 
steige also weder in die pharaonischen Konzepte noch in die Königsprä-
dikation von JHWE ein. Aber auch jüngere Konzepte sind nicht haltbar.
Vor allem vermeide ich jegliche Affinität zu Carl Schmitt.157
Es geht mir ja nicht um die Kritik wertefundierter Demokratie uni-
versaler Bürgerschaft, sondern um deren trans-theistische Legitimation. 
Carl Schmitt158 – im Schnittbereich zur konservativen Revolution – sah in 
der liberaldemokratischen, pluralistischen Demokratie der Masse159 das 
Ende der Kultur. Nomos war bei ihm etwas ganz Anderes. Dass Pluralis-
mus Konsensfragen – nicht vordergründigen Konsens160 als Verlust des 
Agonalen des Politischen (im Sinne von Chantal Mouffe) – aufwirft und 
einen kollektiv geteilten Kern von geglaubten Metaideen benötigt, argu-
mentiere ich auch. Dabei ist das Politische – ich folge hier Überlegungen 
von Alain Badiou (2003) – umgekehrt nicht als Praxis der Liebe versteh-
bar, sondern als Kontrolle des Hasses.
Aber genau in dieser agonalistischen Variante der Theorie des Poli-
tischen als Verfahren liegen problematische Tiefenstrukturen dieser 
schwer definierbaren, kaum wirklich feststellbaren Theorie des Politi-
153 | Kellner/Höfele 2016.
154 | Assmann 2000.
155 | Erkens 2006.
156 | Rissing/Rissing 2009.
157 | Auf die »Politische Theologie« (1922) und auf »Der Begrif f des Politischen« 
(1927/1932) beziehend: vgl. Schmitt 1996; 2004.
158 | Mehring 2009; 2011.
159 | Schulz-Nieswandt 2017.
160 | So die Kritik von Rancière 2002.
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schen vor. Karin Priester (2014) hat sie – nicht ohne gekonnte Polemik 
– aufdecken können. Hierbei würde ich dem Versuch, wirklich Neues 
auch in einer neuen schöpferischen Terminologie zu fassen (dazu auch 
Schulz-Nieswandt 2016c), nicht derart polemisch begegnen, wie es Pries-
ter tut. Dabei wird deutlich, wie der Versuch, links – aber jenseits von 
links und rechts – zu stehen missglückt und konservative Elemente so 
aufgenommen werden, dass man automatisch Gefahr läuft, nach rechts 
abzudriften.
Schmitt war relativistisch und vor allem dezisionistisch. Es ging um 
Ordnung als solche, nicht um Freiheit, Gleichheit, Gerechtigkeit und So-
lidarität.
Mit der neurotischen Fixierung auf das Ordnungsproblem161 – eine 
Variante rechten Dionysos-Kultes, der in einem opportunistischen Apollo-
nismus mündet – wird der Ausnahmezustand zum geilen Objekt der kon-
servativ-revolutionären Begierde. Die Normalität des langweiligen Alltags 
ist nicht von Interesse. Dieser Alltag ist tote Mechanik.
Politische Theologie thematisiert hier den angeblichen Nihilismus 
des gottlosen Humanismus. Das sei Betrug an der – dieser: faschisti-
schen – Wahrheit.
*
Insofern beruht die antike griechische Theorie der Politik nicht nur, wie 
die neuere Theorie162 der Re-Politisierung der Demokratie163 im Rekurs 
auf die ontologisch-ontische Differenz des Politischen und der Politik164 
konstatiert, auf Prozessen des Agonalen mit Bezug auf Ideen und Inte-
ressen165. Sie beruht nicht nur (in der Tradition der intersubjektiven Trans- 
zendentalpragmatik) sprachvermittelt, sondern praxistranszendental zu-
gleich auf hinreichender Vergemeinschaftung166.
Zizek (2014) hat den Diskurs mitgeprägt, wonach die Re-Vitalisierung 
des originär Politischen das Ethische jedoch nicht suspendieren darf.
161 | Immer wieder kann herausgearbeitet werden, wie der Dionysos-Kult in der 
griechischen Antike Teil der Polis-Ordnungsgebung war. Vgl. auch Ketscher 2016.
162 | Marchart 2011.
163 | Agamben u.a. 2012; auch Rödel/Frankenberg/Dubiel 1989.
164 | Laclau/Mouffe 2015; Mouffe 2011; 2014; Nonhoff 2007.
165 | Dazu auch Neuendorff 1973.
166 | Vgl. Anhang 2.
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Diese Spannung entdeckt man im Zuge der Rezeption der Studie von 
Ivana Perica (2016) über das Unvernehmen zwischen Hannah Arendt und 
Jacques Rancière. Auch hier wird letztlich herausgearbeitet, wie über alle 
Rezeptionsschwächen hinweg Komplementaritäten und auch Konvergen-
zen möglich sind.
Gerade die Dispositive des Privaten und des Öffentlichen sind in ihrer 
Konfiguration wohl komplizierter als oftmals angenommen und daher 
differenzierter zu re-konstruieren als es das herkömmliche politische 
Schema links versus bürgerlich ermöglicht. Das allein macht schon das je-
weilige Abdriften des Privaten in den unpolitischen167 Konsumfetischis-
mus als uneigentlichen Privatismus einerseits und den Terror des Öffent-
lichen andererseits deutlich. Den privaten (ent-politisierten und passiven) 
Bürger aufzulösen zugunsten eines totalen homo politicus der permanen-
ten Aktion ist nicht die Entwicklungsaufgabe, vor der die Gesellschaft 
im Lichte einer Kritischen Sozialtheorie steht. Es geht um die Figuration 
des Spannungsfeldes insgesamt, um eine vermittelnde, aber nicht seichte 
und die Probleme eskamotierende Aufstellung in diesem aufgespannten 
Feld. Es sind so die Übergänge thematisiert, die bereits im antiken Diskus 
zu Bios und Zoé enthalten sind. Gleiches gilt für den Rekurs auf die aris-
totelischen und platonischen Begriffe des blaberon und sympheron. Das 
Nützliche und das Schädliche verweisen auf die Diskurse über das Gute 
und das Gemeinwohl in der polis, wodurch Gerechtigkeit168 möglich wird.
Hier wurzelt die antike Philosophie des Politischen in der allgemei-
nen Anthropologie, die reflektiert, was das Leben sei. Einerseits das Le-
ben schlechthin, das allen Lebewesen eigen ist. Sodann aber die Diffe-
renz des einfachen und des höheren Lebens reflektierend.
Es geht – hier auch heute noch in Kritischer Theorie des uneigent-
lichen Lebens als Daseinsverfehlung diskutiert – um die Beseelung des 
Lebens, daher um sinnhaftes Leben, das nach Erfüllung und Vollendung 
strebt. Es geht also um das gute Leben.
Die Debatte repliziert somit die Kontroverse, die die ontologische 
Politiktheorie immer schon geprägt hat: die Reflexion der verschiedenen 
Tätigkeitsformen der menschlichen praxis: Poietische Arbeit und techne 
167 | Wenngleich als heimliche Politik der »Programmindustrien« disponier t: 
Stiegler 2009.
168 | Mieth/Goppel/Neuhäuser 2016.
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auf der einen Seite, Politik im Medium der Sprache als Fundament des 
Politischen auf der anderen Seite.
Die verborgene Tiefendimension der Entelechie, die hier wirksam 
wird, macht plausibel, warum die Theorie des Politischen an einem Punkt 
oftmals umschlägt in eine Theorie des Ästhetischen, denn es geht um die 
Frage der höchsten Formen als Stufen der Entwicklung des Menschen – 
immer in Differenz zu den Göttern. Im Erwachen des Philosophierens 
als Entstehung des Selbstbewusstseins des Menschen im Fragen (statt 
des Staunens) werden auch die Freiräume im Schicksal169 zunehmend er-
kannt.170 Und erst damit wird der Diskurs über Scheitern, Schuld, Verant-
wortung171 und somit letztendlich der Diskurs über Verständigung über 
das kollektiv Gewollte des personalen Menschen freigesetzt.
Es reicht auch m.E. nicht hin, in der Agonalität des Politischen in he-
gemonialer Weise Macht zu erlangen. Menschen müssen schon abgeholt 
und mitgenommen, also für die Idee gewonnen werden. Wieso sollten 
sich Menschen nicht ändern und politisch anders als bislang votieren? 
Marxens Kategorie der klassenspezifischen Charaktermaske172 bedeutet 
ja nicht, dass Menschen aus ihrer Plastizität entbunden sind, also hin-
sichtlich jeglicher radikaler Umorientierung im betonierten Sinne blo-
ckiert sind.
21. hegels herr-knecht-dialek tik  
als e Volutorische zWischenstufe
Aus dem alttestamentlichen Kontext und dem alt-orientalischen Umfeld 
des AT kennen wir die Bildsprache von Gott und seinem Menschen als 
Hirte-Herde-Beziehung. Auch christologisch setzt sich das Bild vom gu-
ten Hirten fort, ikonographisch reichhaltig belegt173.
Psychoanalytisch gesehen ist es nicht ganz von der Hand zu weisen, 
dass auch in der modernen Figur des Wohlfahrtsstaates Restbestände 
dieser Eltern-Kind-Beziehung im Sprechen vom »Vater Staat« nachweis-
169 | Danis/Möde 1982; Fischer u.a. 2002.
170 | Dazu auch die Studie zum Orakel von Delphi: Oberlin 2015.
171 | Dazu auch Ebers 2009.
172 | Im ersten Band des Kapitals: Marx 1978, S. 56; vgl. Matzner 1964.
173 | Fischer u.a. 2002.
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bar sind. Dies ist jetzt nicht neo-liberal als Kritik zu verstehen, sondern 
als Teil einer notwendigen Selbstreflexion in der Apologetik des sozialen 
Rechtsstaates. U.a. wird man eben auch nicht die Wurzeln in der eudä-
monistischen Lehre vom benevolenten Absolutismus vergessen dürfen. 
Die Demokratisierung der Wohlfahrtspolitik ist eben erst ein Produkt des 
20. Jahrhunderts.
Die altorientalische Figur des sakralen Königtums, egal welchen Ty-
pus, war noch eine Komplexkonstellation der Funktionen des Heilens, 
Helfens, Richtens, Erziehens, Gärtnerns, Wissens etc. Die Säkularisie-
rung der Neuzeit hat im Zuge der funktionalen Arbeitsteilung hier Syste-
me und Professionen ausdifferenziert.
In einem Foucaultschen Sinne gibt es dennoch eine Totalität eines 
Komplexes von Macht und Wissen, Institutionen und Praktiken, als dis-
positives System von Macht-Isomorphien174, die aber eben nicht mehr an 
einem personalisierten Gott fixiert ist, wie überhaupt an keine einfache 
Regierungslehre. Aus Sicht Kritischer Theorie bleiben die involvierten 
Menschen quasi Knechte dieses dispositiven Systems gouvernementaler 
Welt im Modus entsprechender Subjektivierungsformen.
Hegels Figuration von Herr und Knecht175 als Interdependenz gegen-
seitiger Funktionsanerkennung stellt hier im Ausgang des Feudalismus 
im Übergang zur (von sozialen Asymmetrien [noch] nicht befreiten) Kon-
traktgesellschaft sozialevolutorisch eine Zwischenstufe (mit transforma-
tiven Durchbruchscharakter) dar. Die Herr-Knecht-Relation säkularisiert 
sich: Nicht mehr von Gottes Gnaden her ist diese soziale Relation zu den-
ken, sondern sie ist eine funktionale Interdependenz, die aus innerer Dia-
lektik heraus auf eine gegenseitige Anerkennung hin tendiert.
Diesem subjektivierten Knecht der modernen Disziplinargesellschaft 
haftet im Zuge einer Säkularisierung nunmehr doch noch die Restbe-
stände der heiligen Ordnung seiner religionsgeschichtlichen Ursprünge 
an: Er ist Person. Und Personalität ist heilig.
Die aktuelle – kaum noch überschaubare – Debatte um Anerkennung 
und Differenz (auch als vorerst letzte Generation der Kritischen Theorie) 
weist hier Schnittflächen mit der Inklusionsidee auf und begründet so 
174 | Foucault 2003.
175 | Aus der Phänomenologie des Geistes (Hegel 1977, S. 150ff.), durch die 
Brille der berühmten Vorlesungen von Kojève 1975 gelesen.
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die Frage, wie Inklusion (nur) im Rekurs auf den heiligen Charakter der 
Personalität der menschlichen Person fundierbar ist.
22. hermann broch, hannah arendt  
und die theorie des IrdIsch-absoluten
Die Idee, die moderne Demokratie trotz aller moderner Säkularität auf 
der Idee eines Irdisch-Absoluten – der Würde der Menschrechte – aufzu-
bauen, findet sich bei Hermann Broch (1997, S. 176ff.).
Die Idee war auch Gegenstand der Korrespondenz zwischen Broch 
und Hannah Arendt.176 Lützeler (1997) hat diese Werkteile von Broch 
(1997) plausibel kommentieren können. Diese Dimension im Werk von 
Broch hat Lützeler auch an anderer Stelle nochmals (2011, S. 14ff., S. 18f.) 
deutlich herausstellen können.
Das Werk von Broch interessiert hier nicht literaturwissenschaftlich. 
Dennoch spielt hier ein Aspekte seiner poetologischen Rezeption hinein: 
An dem Werk von Hermann Broch wird kontrovers diskutiert, wie es mög-
lich sein soll, Literatur (Roman) und Wissenschaft gattungstechnisch zu 
vereinigen. Ob Broch sein Ziel in genialer Weise immer knapp verfehlt 
hat, soll hier dahin gestellt bleiben. Er war sicherlich auch begrenzt durch 
die historischen Umstände einer ökonomisch mehr als beschwerlichen 
Exilsituation. Broch hat eine (wenn auch unvollendete) massenpsycholo-
gische Analyse der nationalsozialistischen Krise der Moderne vorgelegt.
Und genau in diesem Kontext kristallisiert sich die Idee heraus, dass 
gerade die Moderne nur funktionieren kann auf der Grundlage einer 
nicht-modernen Norm: die der absoluten Würde der menschlichen 
Person. In diesem Sinne ist die Korrespondenz mit Hannah Arendt 
schlicht plausibel.
Warum kann sich die moderne Wissenschaft dem gestellten Thema 
der Frage nach den heiligen Grundlagen des Rechtsstaates im säkularen 
Zeitalter verschließen?
176 | Vgl. Durzak 2001, S. 161f. Zu Arendt vgl. zur Einführung Heuer 2013 sowie 
Young-Bruehl 2004; Prinz 2013; Wild 2006. Zu Broch vgl. auch Lützeler 1988.
VI. Angst und Methode      
 in der Wissenschaft
Man kann sich, um einen Zugang zu dieser Problematik zu verschaffen 
bzw. zu erarbeiten, unterschiedlich anregen lassen. Eine faszinierende 
Möglichkeit ist, Eribons »Rückkehr nach Reims« (2016) zu lesen.1
Man mag sich aber auch von Georges Devereux (1984) und seiner Stu-
die Angst und Methode in den Verhaltenswissenschaften inspirieren lassen.2 
Dort geht es um Angstproduktion in den Befunden der verhaltenswis-
senschaftlichen Forschung und um die damit verbundenen einerseits 
unreflektierten und in der Folge andererseits ungesteuerten Gegenüber-
tragungsleistungen3. Genau dieser Gegenübertragung dient – kompensa-
torisch, aber nicht problemlösend – die Pseudomethodologie der objekti-
vistischen Verhaltenswissenschaft.
1 | Vgl. auch Bourdieu 2007.
2 | Auch in einer hoch produktiven, eher soziologischen Forschung über die Her-
ausbildung und Rolle von Intellektuellen (in Frankreich: Jur t 2012; Winock 2007) 
wird deutlich, dass diese Sicht nicht ausreicht, die Probleme angemessen zu ver-
stehen. Es fehlt an psychologischer Durchdringung. Psychologie meint hier auch 
nicht einfach nur das plausible Einbringen biographischer Aspekte, wenngleich 
sich in der Biographie alles dicht transportier t. Eine mentalitätsgeschichtliche 
Analyse der Intellektuellen bedarf der Analyse im Schnittbereich von Soziologie 
und Psychologie, die zu einem guten Teil fundier te Psychodynamik sein muss. 
Denn der Mensch ist im Diskurs des sozialen Wandels nicht nur mit seinem Intel-
lekt beteiligt, sondern angesichts seiner personalen Schichtung mit seiner Einheit 
von Geist, Seele und Körper.
3 | Dazu auch Racker 1970.
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Diese Sicht der Dinge ist nicht nur angesichts der Konjunktur der be-
havioral sciences hoch bedeutsam. Methodische Distanz4 kann man in der 
Wissenschaft auch jenseits eines cartesianischen Subjekt-Objekt-Dualis-
mus erwirken, also im Rahmen eines immer schon In-der-Welt-Seins der 
Wissenschaft, somit einer Subjekt-Subjekt-Relationalität folgend. Es ist 
dies eine hermeneutische Wissenschaft, die als Methode der epistemi-
schen Wahrheit zugleich offen ist für die Problematik der ontologischen 
Wahrheit, ja, erst hier zu einer sinnvollen Einbettung der Befunde in 
einer Weltordnung erwirkend kommen kann.
Denn die hermeneutische Frage5 innerhalb der objektivischen Erfah-
rungswissenschaft ist eine doppelte Fragestellung:
• Wie sind die statistischen Zusammenhänge zwischen Konstruktva-
riablen in der Sozialforschung mit Blick auf die generativen Mecha-
nismen im Alltag – ethnomethodologisch re-konstruktiv mit Blick auf 
den Konstruktivismus der sozialen Wirklichkeit als Praxis selbst – zu 
verstehen6, also nach dem Wie des Was fragend?
Das ist hier gar nicht das primäre Thema. Sondern:
• Was bedeuten die Befunde existenziell für den Menschen angesichts 
seiner Daseinsaufgaben, angesichts seiner Sorgestruktur des Lebens 
und dies im Lichte der Vision, das Dasein liebend zu führen?
Und nur so wird es möglich, sich der Thematik der sakralen Voraussetzun-
gen säkularisierter Gesellschaften zu öffnen, ohne Angst und kompensato-
rische Gegenübertragungen.
Die Angst, die hier generiert wird, ist einerseits eine wissenschafts-
soziologisch zu verstehende Problematik: Die Öffnung hin zu derartigen 
fundamentalontologischen Fragen einer post-metaphysischen Metaphysik 
entspricht nicht der sanktionierten Vorstellung reiner – selbst ein krypti-
4 | Dies ist durchaus ein Problem, wenn die Wissenschaft – wie im Fall von Win-
ckelmanns Antiken-Re-Konstruktion (Fridrich 2003) – eine melancholische Sehn-
sucht nach dem Objekt generier t.
5 | Vgl. auch Anhang 3.
6 | Schulz-Nieswandt 2016b.
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sches Theologem – Erfahrungswissenschaft, auf die hin die Subjekte im 
System als szientistischer homo academicus sozialisiert werden.
Und ferner – und dies wahrscheinlich viel dramatischer – handelt es 
sich um die Angst vor der eigenen Tiefe der Daseinsproblematik ange-
sichts der Potenziale des homo abyssus.
Die Sakralität der Person ist ein Theorem, dass dem Menschen den 
Spiegel vorhält, in dem die abgründige Tiefe des Menschen als ein Selbst 
erkennbar wird: das Nichts als Nichtung der Gestaltwahrheit eines ge-
lingenden sozialen Miteinanders personalisierter Kreaturen. Eine nich-
tende, nicht eine generative Negativität wird antizipiert.
Das Böse7 – auch hier u.a. durch wesentliche Beiträge von Karl Jaspers, 
Paul Ricoeur und Martin Buber fundiert – wird man in zwei Weisen, die 
nur bei genauer Betrachtung trennscharf differenzierbar sind, verstehen 
können. Das Böse steht gegenüber dem Guten in einer bi-polaren An-
ordnung. Diese Binärik ist als Deutungsmuster kulturell heute wie in der 
bisherigen Kulturgeschichte verbreitet. Theologiegeschichtlich angedacht 
wurde aber auch das Böse, aus dem das Gute überhaupt erst als Figur 
generiert worden ist. Denn wieso sollte – schuldtheologisch – das Böse als 
entweichende Abweichung vom Guten zu verstehen sein? Unter dem dy-
namischen Aspekt der Aufgabenstellung und -bewältigung als Entwick-
lungsaufgabe des Menschen ist das Gute überhaupt erst hinsichtlich des 
Bösen als angesichts des eingebrachten Existentials des Wagnis des Seins 
generiert zu verstehen. Erst dann kommt es zum Kampf der beiden – der 
nichtend-destruktiven und der liebend-schöpferischen – Perspektiven.
Wird all dies als eigenes Gegenübertragungsmotiv erkannt, geht es 
nicht darum, abstrakt die entsprechende Reflexion als Aufgabe der Wis-
senschaft zu verstehen, sondern als Arbeit am eigenen Selbst des aka-
demischen Subjekts. Ich folge einer Passage in der Selbstreflexion von 
Petros Markaris (2008, S. 26) in »Wiederholungstäter«, der in Anlehnung 
an eine Unterscheidung von Kierkegaard die existentiellen Schriftsteller 
(in Abgrenzung zum nicht-existenziellen Schriftsteller) so charakteri-
siert, dass diese »ihre eigenen, die menschliche Existenz betreffenden 
Fragen« thematisieren.
Dieser Angst muss sich die Wissenschaft stellen. Dazu muss sie aber 
die erfahrungswissenschaftlichen Befunde in Fragen nach der ontologi-
schen Wahrheit einfügen und einbetten. Das ist nun kein »Verwertungs-
7 | Neimann 2004; Colpe/Schmidt-Biggemann 1993.
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zusammenhang« wertfreier Wissenschaft. Die empirische Befundland-
schaft dient immer nur dazu, die Welt besser zu machen.
Soll dieser Fortschritt nicht inhaltsleer im Modernisierungsdisposi-
tiv8 untergehen, so bedarf es der Einordnung in eine nach-metaphysische 
Metaphysik des existenzialen Humanismus als Onto-Theologie ohne 
Gott.
8 | Zur Kategorie der Modernisierung und der Diskursdimensionen vgl. auch Loo/
Reijen 1992.
VII. Verwendungskontext     
in der Hochschullehre
Seit vielen Jahren haben Martina Fuchs (Wirtschafts- und Sozialgeogra-
phie), Detlef Fetchenhauer (Sozialpsychologie), Wolfgang Leidhold (poli-
tische Theorie) und ich im Bachelor Sozialwissenschaften Vorlesungen 
und Seminare zum Themenkreis »Religion im Streit der Wissenschaf-
ten« als gemeinsame Veranstaltungen durchgeführt. Wir führen dies im 
neuen Master fort. Es kristallisierte sich ein Bedarf heraus, die je eigene 
Position deutlicher zu konturieren. Detlef Fetchenhauer hat seine Posi-
tion im Rahmen eines Kapitels in seinem Lehrbuch zur Sozialpsycholo-
gie1 skizziert. In umfassender Weise hat dies Wolfgang Leidhold in seiner 
Monographie über die Gegenwart Gottes2 geleistet. Meine bisherigen, 
vor allem neueren Publikationen3 können nur Bausteine meiner Position 
darlegen. Die vorliegende Studie bringt meine Position aber nunmehr 
prägnanter zum Ausdruck.
Die Arbeit ist aus meiner größeren Studie zu Erhart Kästner und der 
konservativen Revolution4 erwachsen, ist aber vor dem Hintergrund des 
Puzzles einzelner Vorstudien5 zu sehen. Dort dreht es sich um u.a.
• Gabe und Reziprozität,
• ekstatisch-dionysische Sozialpolitik,
1 | Fetchenhauer 2011.
2 | Leidhold 2008. Leidhold arbeitet an einer neuen grundlegenden Publikation.
3 | Schulz-Nieswandt 2014a; 2015a; auch in 2017 in den dortigen Ausführungen 
zu Romano Guardini.
4 | Schulz-Nieswandt 2017.
5 | Schulz-Nieswandt 2014a; 2015; 2015a; 2015b; 2016; 2016a; 2016b; 2016c.
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• Genossenschaft als generatives Formprinzip,
• methodologischer Personalismus,
• post-strukturale Sozialforschung,
• Psychodynamik in theologischer Anthropologie,
• sozialpolitische Heterotopien und innovative Hybriditäten.
Zugleich wird damit deutlich, warum ich mich als Sozialpolitik- und Ge-
nossenschaftsforscher für theologische und religionswissenschaftliche 
Fragen interessiere.
Die Sakralität der Person wird allerdings auch schon in einem Mo-
dul einführender Bachelor-Vorlesungen »Anthropologische Grundlagen 
der Sozialpolitik« und »Altern und Sozialraum im Welfaremix« ange-
sprochen. Die dortige Pflichtlektüre findet somit hier eine Vertiefung für 
Fortgeschrittene. Auch in meiner Lehre zur »Sozialökonomie der Pflege« 
an der Philosophisch-Theologischen Hochschule Vallendar, an der ich als 
Honorarprofessor lehre6, dürfte die Arbeit zweckdienlich sein.
6 | Schulz-Nieswandt 2016b.
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in sozialpolitischer Perspektive
Wer nach Innovationen fragt, ist mit dem status quo unzufrieden. Dem-
nach muss es einerseits eine Diagnostik des IST-Zustandes geben, ande-
rerseits eine Vision vom SOLL-Zustand. Es geht dann wiederum einer-
seits um die Differenz, andererseits um die Frage nach dem WIE der 
Transformation vom IST zum SOLL. Das ist keineswegs die leichtere Fra-
ge im Vergleich zum SOLL-IST-Vergleich.1
1 | Insbesondere ist von Interesse: Wie ist das Verhältnis von ambulant und sta-
tionär (vgl. z.B. § 3 SGB XI) zu verstehen: heute und in Zukunft? Dies ist einerseits 
normativ-rechtlich (Völkerrecht/Europarecht, SGB) zu verstehen, andererseits 
im Sinne realer Möglichkeiten empirischer Faktoren und Vektoren? Was ist also 
richtig im Sinne ethischer Gebote? Was ist möglich im Sinne er fahrungswissen-
schaftlich fundier ter Möglichkeiten/Chancen bzw. Grenzen und Barrieren? Das 
Thema ist aufgespannt im Spannungsfeld zwischen Gesinnungsethik und Verant-
wortungsethik? Autonomie und Teilhabe im Sinne der Personalität des Menschen 
treiben einerseits die De-Institutionalisierungen voran und thematisieren Lebens-
formen der Würde bis zum Lebensende als Fragen gelingenden Daseins im Lebens-
lauf; Grenzen der De-Institutionalisierungen verweisen verantwortungsethisch auf 
Fragen der würdevollen Weiterentwicklung stationärer Settings des Lebens. Ins-
gesamt betrachtet ist die lokale Netzwerkbildung die Kernproblematik: also Ort 
(Sozialraum) konkreter Utopien des Gelingens des sozialen Miteinanders, aber 
auch die Achillessehne eines naiven De-Institutionalisierungseifers. Inklusion ist 
nicht trivial. Auf die Ambivalenzen ist zu schauen. Und: Pflegebedürftigkeit ist nur 
eine Dimension komplexer Bedarfslagen im höheren und hohen Alter: Es geht um 
den homo patiens in seiner ganzen Lebenslage. Vor diesem ganzen Hintergrund 
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Das Apollonische bezeichnet die Kultur der Verwaltung der Ordnung 
eines status quo. Das Dionysische bezeichnet die vitale Veränderungspra-
xis: den Überstieg, die Grenzüberschreitung zum Neuen (eventuell auch 
als ein Ganz Anderes), die Ekstase.
• Ekstatisch ist das Dionysische als transgressive Praxis, die die etab-
lierten – oftmals betonierten – Pfade etablierter Routineordnungen 
überschreitet.
Die religionswissenschaftlichen Anleihen mögen sinnvoll sein. Denn 
dort ist das Kräftespiel des Apollonischen und des Dionysischen in einer 
bestimmten Weise thematisiert worden. Denn es geht nicht um die Per-
manenz dionysischer Dynamik, die nur episodisch ist. Das Dionysische 
muss sich wieder einfangen lassen in apollinischem Ordnungswillen. 
Aber dies eben erst nach der Veränderung.
Zugespitzt gesagt: Wie bekommt man im sozialen Wandel passungs-
fähig die sozialpolitische Praxis transformiert? Gemeint sind nicht ober-
flächliche oder parametrische Reformen. Gemeint ist eine Mutation – ein 
echter Überstieg im Strickmuster des sozialpolitischen Geschehens.
*
Die Sozialleistungsquote in Deutschland beträgt ca. 35 %. Über die Mes-
sung mag man streiten. Relevanter ist die Frage: Wie steht es um die Kos-
ten-Effektivität? Die Analyse der sozialen Wirklichkeit des sozialpolitischen 
Geschehens – im Rahmen einer Mehr-Ebenen-Analyse – wirft durchaus 
Phänomene eines sozialen Dramas auf.
Aus der Sicht des homo patiens wird das Geschehen als Labyrinth2 er-
fahren. Die Ordnung des personalen Erlebnisgeschehens ist von Sekto-
ralismus und Fragmentarismus geprägt. Es fehlt an trans-sektoraler Inte-
gration und an Multi-Disziplinarität.
An den komplexen Bedarfslagen – in der Hochaltrigkeit, vor allem vor 
dem Hintergrund der Ressourcensituation der Lebenslagen als Schnittbe-
reich von chronischen Erkrankungen, funktionellen Beeinträchtigungen 
kann die Frage gestellt werden: Wo stehen wir im Lichte der gegenwärtigen Gesetz-
gebungen und ihren Implementationen?
2 | Eine Metapher, die variantenreich geschöpft wird. Vgl. etwa auch Röttgers 
2013.
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und Formen der Behinderung – im Kontext des sozio-demographischen 
Wandels geht die Versorgungslandschaft oftmals vorbei.
In der Medizin mangelt es an einem bio-psychisch-sozialen Ver-
ständnis. Die Eigenlogik des Akutkrankenhauses z.B. stigmatisiert den 
Demenzkranken als Störfaktor. Maskuline Selbstbilder der Medizin – 
Drachentöter (Kampf mit dem Tod im OP) und Maschinenbauer (kaputte 
Maschinen werden repariert) – grenzen die Demenz aus, schieben diese 
Aufgaben im Zuge tiefengrammatisch wirksamer Gender-Ordnungen 
der Pflege und Betreuung der Mütterlichkeit sozialer Berufe zu. Hier sei 
auch der Ort der Empathie, dabei den neurowissenschaftlichen Befund 
ignorierend, dass auch Männer komplexe Spiegelneuronen besitzen. Die 
Medizin konzentriert sich auf ihre eigentliche Arbeit. Rehabilitative Geria-
trie gilt hier nicht als Medizin. Gegenstand der Medizin ist das Organ im 
Lichte von Laborwerten und Bildgebungen, interessant ist die Krankheit, 
nicht der Kranke, der kranke Mensch als homo patiens.
Angesichts des DRG-Regimes in der Krankenhausfinanzierung ist 
das Krankenhausentlassungsmanagement verbessert worden; aber die 
Probleme der No Care-Zonen sind dramatisch.
Es fehlt vielfach an der Sicherstellung von Pflegearrangements3 im 
Rahmen lokaler sorgender Gemeinschaften im Kontext regionaler Pflege-
strukturplanung. Gewiss, der Diskurs und die Innovationen im Lichte 
sozialraumorientierter Quartiersentwicklung haben sich etabliert. Doch 
die Herausforderungen wachsen. Man denke etwa an die Zukunft der Da-
seinsvorsorge in strukturschwachen, schrumpfenden (ländlichen) Regio-
nen. Alternativen zur Idee des Hilfe-Mix zwischen Staat, Markt, Dritter 
Sektor und Gemeinschaften gibt es nicht.
Es geht also um die Sicherstellung der Verfügbarkeit, Erreichbarkeit, Zu-
gänglichkeit und Akzeptanz sozialer Einrichtungen und Dienste im Raum.
Doch neu aufgestellt werden müssen auch die Professionen. Die habi-
tuellen Strickmuster sind zwar im Wandel begriffen. Doch die Probleme 
sind mitunter gravierend und passen zu den andauernden Restbestän-
den an Eigenschaften totaler Institutionen: Paternalismus, sprachlose 
Medizin, fehlende hermeneutische Achtsamkeit, fehlende Prozessacht-
samkeit, fehlende partizipative Öffnungen, over-protection, dependency 
support script, baby-talk … die Liste der Probleme ist lang4.
3 | Zu »Wohlfahrtsarrangements«: Wendt 2010.
4 | Vgl. auch Anhang 3.
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Man kann sich fragen, was diesen sozialpolitischen Versorgungskom-
plex treibt? Es ist ein ökonomischer Kampf aus der Frage heraus: Wem 
gehört der Patient? Das gouvernementale Dispositiv im Sinne von Michel 
Foucault ist orientiert an dem Syndrom von Jugend, Schönheit, Gesund-
heit und Produktivität. Es geht um Workability und Employabilty. Hier ist 
der Rausch in den von Walter Benjamin so benannten Kathedralen des 
Konsums fundiert.
*
Man lese nur § 1 SGB I und dies im Lichte von Völkerrecht, Europarecht 
und Grundgesetz. So geht es um die Gewährleistung des sozialen Rechts-
staates auf freie Entfaltung der Person im Lebenslauf – für alle Personen 
gemeinsam und gleichzeitig. Die Französische Revolution mit ihren Eck-
werten der Freiheit, Gleichheit (der Chancen) und der (umverteilenden) 
Solidarität bleibt die »Sattelzeit« und generiert die bleibenden Fluchtpunk-
te der Kritik der Verhältnisse. Es handelt sich hier um ein Zivilisationsmo-
dell. Humanistisch ausgedrückt: Aus der Kraftquelle der Liebe im Lichte 
sozialer Gerechtigkeit muss mit Mut die demokratische Macht ausgeübt 
werden, um diese Eckwerte zu verwirklichen. Dazu gehört das Grundrecht 
auf freien Zugang zum Sozialschutz und zur Daseinsvorsorge.
Die Gründe liegen in der Norm der Autonomie der menschlichen 
Person im Modus der Teilhabe am gesellschaftlichen Gemeinwesen als 
anthropologisch-rechtsphilosophisches Telos der Geschichte verankert.
Hier ist von einer Sakralität der menschlichen Personalität zu sprechen. 
Hier wurzelt das moderne Inklusionsdenken.
Das Ganze ist eine alles andere als triviale und von Ambivalenzen freie 
Idee. Es geht um die Überwindung sozialer Ungleichheit in der Form der 
Ausgrenzung, wodurch eine Gesellschaft der Anerkennung von Differen-
zen anvisiert wird.
Die Analysen zu den Problemen der De-Institutionalisierung zeigen, 
wie groß das Delta ∆ zwischen IST und SOLL noch ist. 
*
Ein Wandel braucht als notwendige Voraussetzungen ökonomische An-
reiz-Kompatibilität und entsprechende rechtliche Rahmenbedingungen. 
Hinreichende Bedingung ist aber eine Kultur der offenen Haltung für 
den anstehenden sozialen Wandel. Und hier kommt nun die psychodyna-
mische Sicht auf die Akteure zur Wirkung.
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Was eingangs als dionysische Ekstase angesprochen wurde, erweist 
sich nun im Rahmen einer Charakterneurosenanalyse als Haltung der 
Offenheit. Offenheit zum Wandel bedeutet nun, soziale Phantasie aufzu-
bringen, definiert als schizoide Kreativität des Überstiegs5 und damit der 
Überschreitung der Pfadabhängigkeiten. Eine zentrale Metapher kann 
die der Verflüssigung6 sein. Die Verstiegenheit zur angstbesetzten Phobie 
gegenüber der notwendigen Veränderung muss überwunden werden.
• Die Akteure müssen – authentisch – offen werden für die neuen 
Wege; sie müssen sich auf eine Reise einlassen, also Mut zum Wagnis 
haben.
Ökonomisch sollten (im Sinne der weiter oben konstatierten notwendigen 
Voraussetzungen) sie als rationale Akteure eine Aussicht auf eine win-
win-Situation haben. Sie brauchen ferner Vertrauen in die Situation des 
Change Managements. Vor allem: Sie müssen kollektiv eine Idee teilen.
Gemeinsame Ideen bahnen den Korridor, in dem sich dann die (ma-
teriellen) Interessen kanalisieren lassen. Hinreichende Bedingung ist 
also genau diese, letztendlich (in der persönlichen Bindungssozialisation 
verwurzelt) auf einem erlernten Gleichgewicht von Ur-Angst und Ur-Ver-
trauen7 basierende unneurotische Haltung der Überwindung von Angst 
und Pfadabhängigkeit durch Mut, Vertrauen, Empathie, Offenheit, Plas-
tizität und Kreativität.
• Die Ordnung der Dinge muss also verflüssigt werden.
5 | Zur kulturellen Grammatik und zur Psychodynamik des Urlaubs mit Fokus auf 
die romantische Griechenlandsehnsucht vgl. auch in Schulz-Nieswandt 2017: Das 
Gesamtwerk von Erhart Kästner, nicht nur seine viel gelesenen Griechenlandreise-
erzählungen, werden im Kontext der sog. »Konservativen Revolution« inter-textuell 
re-konstruiert. Dabei wird der Habitus dieser Gruppe Gleichgesinnter psycho-dyna-
misch bestimmt. Die Analyse ist über die konkrete Person Erhart Kästners hinaus 
ein Beitrag zum Phänomen der »Griechenlandsehnsucht« und zur deutschen Mentali-
tätsgeschichte des 20. Jahrhunderts insgesamt. Im Vordergrund steht die Kulturkritik 
dieses inter-textuellen Kreises, die sich zu einer Zivilisationskritik der totalitären Welt 
steigert. Im Hintergrund wirken spezifische theologische Weltbilder habitusbildend.
6 | Nakas 2015.
7 | Theologisch rezipier t bei Lassak 2016.
168 Menschenwürde als heilige Ordnung
Nach dieser dionysischen De-Territorisierung (Systole) folgt die apollini-
sche Re-Territorisierung (Diastole).
*
Inklusion meint eine Ordnung des gelingenden sozialen Miteinanders in 
der Reziprozität der Menschen in der Rolle des Mitmenschen, die die Out-
sider zu Insidern macht.
Dies wirft nicht nur ein forderndes Licht auf Fragen der Ambulantisie-
rung als sozialraumorientierte Quartiersentwicklung im Sinne maximal
möglicher De-Institutionalisierung. Auch stationäre Settings müssen 
sich inklusiv weiterentwickeln. Die Institutionen und die Professionen 
sind also gefordert. Und die Politik muss die Ermöglichungsräume durch 
rechtliche Regime schaffen. Letztendlich müssen auch re-finanzierte Ge-
schäftsmodelle möglich werden. Denn die Akteure stehen im Markt im 
Wettbewerb. In vielen Leistungsbereichen des Systems der Sozialgesetz-
bücher gilt der Grundsatz »ambulant vor stationär«. Der Grund für die-
se normativ-rechtliche Vorgabe ist letztendlich rechtsphilosophischer Art 
und resultiert aus anthropologischen Grundüberlegungen. Da der Mensch 
definiert ist über die Axiome der Grundrechte auf Teilhabe, Selbstbe-
stimmung und Selbständigkeit und dies im Lichte der Strukturwerte der 
Französischen Revolution als Sattelzeit des sozialen Rechtstaates (Freiheit, 
Gleichheit, Solidarität) gewährleistungsstaatlich zu verstehen ist, wird der 
gesellschaftspolitische Gestaltungshandlungsdruck der Ambulantisierung 
und – umgekehrt – der De-Institutionalisierung bzw. Ent-Hospitalisierung 
überaus deutlich. Dies ist eine der Hauptvisionen des modernen Inklu-
sionsdenkens, das sich nicht nur auf sozial konstruierte Tatbestände der 
Behinderung beziehen lässt: Es geht um den Abbau der sozialen Exklusion 
überhaupt: von der frühen Kindheit bis zur Hochaltrigkeit, der Demenz-
versorgung und der Kultur des Sterbens, es geht um Menschen mit chro-
nischen Erkrankungen, mit Pflegebedürftigkeit oder um sozio-ökonomi-
sche Armut. Es geht um die Frage des Gelingens der Daseinsführung des 
homo patiens im Lebenslauf. Doch dieses normativ-rechtliche Programm 
ist nicht trivial. Rechtliche Bahnungen sind im Mehr-Ebenen-System vom 
Völkerrecht, über das EU-Recht, GG bis hin zum § 1 SGB I gegeben. Der-
zeit ist man, z.B. auch im Zuge der Wohn- und Teilhabegesetzgebungen 
der Länder als eigengesetzliche Konkretisierungen des SGB XI, dabei, 
rechtliche Fragen und auch die Frage der wirtschaftlich nachhaltig mach-
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baren Geschäftsmodelle für eine betriebsförmliche Transformation der 
regionalen Versorgungslandschaften zu gestalten. Vieles ist höchst kon-
trovers. Doch sind derartige rechtliche und wirtschaftliche Fragen ohne-
hin »nur« notwendige Voraussetzungen; hinreichende Bedingung einer 
wirklichen inklusiven Transformation der sozialpolitischen Leistungsbe-
reiche ist die kulturelle Offenheit für diese neue Welt inklusiver Kommu-
nen bzw. Quartiere unter dem Aspekt der Normalisierung des Wohnens 
der bislang oftmals stationär ausgegrenzten Menschen. Das ist ein nicht-
trivialer sozialer Lernprozess voller Ambivalenzen und Zumutbarkeiten. 
Die psychodynamische Dimension des Problems ist nicht zu unterschät-
zen: Es geht um soziale Phantasie eines gelingenden sozialen Miteinan-
ders mit dem Anders- bzw. Fremdartigen, wobei Affekte wie Angst und 
Ekel an den Grenzen der Berührung und Begegnung wirksam sind. Die-
se Lernprozesse sind nicht auf managerial anmutende Vorstellungen von 
Diversity und Change Management zu reduzieren. Derzeit stehen häus-
lich-ambulante, teilstationäre (zunehmend) sowie stationäre Strukturen 
im SGB XI-Bereich nebeneinander. Die inter-mediären (»alternativen«) 
Wohnformen im Alter (Wohngemeinschaften, gemeinschaftliches Wohn-
eigentum, Mehrgenerationenwohnen etc.) zwischen privater Häuslichkeit 
einerseits und (sich durchaus ausdifferenzierenden) stationären Wohnfor-
men andererseits sind in Deutschland immer noch stark unterentwickelt. 
Ambulantisierung kann daher nur bedeuten: die Gewichte im Spektrum 
der Wohnformen im Alter zu verschieben (Dispositiv des ambulant vor 
stationär). Die internationalen Erfahrungen zeigen, dass eine vollständi-
ge Auflösung stationärer Formen (Dispositiv des ambulant statt stationär) 
kaum möglich ist. Netzwerklosigkeit ist der dominante Prädiktor für die 
Heimübersiedlung. Umgekehrt kann daher eine De-Institutionalisierung 
nur gelingen, wenn das privat-häusliche oder gemeinschaftliche Wohnen 
im Alter angesichts zunehmend komplexer Bedarfslagen besonders in der 
Hochaltrigkeit im Rahmen von lokalen sorgenden Gemeinschaften als 
Hilfe-Mix nachhaltig sozialraumorientiert im Quartier/Dorf gewährleistet 
wird. Das ist gesinnungsethisch die Norm, verantwortungsethisch gese-
hen muss die De-Institutionalisierung aber auch gelingen, sonst drohen 
(so vielfache Erfahrungen) Vereinsamung und Verwahrlosung. So bleibt 
der Druck bestehen: alle Potenziale der De-Institutionalisierung verwirk-
lichen und verbleibende stationäre Strukturen im Geiste von Selbstbestim-
mung, Selbständigkeit und Teilhabe des Menschen in seiner Personalität 
weiter zu entwickeln.
170 Menschenwürde als heilige Ordnung
Aber auch die BürgerInnen sind nicht aus der Pflicht genommen, eine 
Entwicklungsarbeit am eigenen Selbst zu leisten. Liebende Offenheit ist 
auch hier gefordert. Auch hier beobachtet man Formen apotropäischer Hy-
gieneangst:
• Was man nicht kennt, davor hat man Angst und grenzt es aus.
Oftmals beobachtet man z.B. bei der lokalen Ansiedlung sozialer Einrich-
tungen (in der Demenzversorgung oder bei Hilfe für Menschen mit Be-
hinderungen) das St. Florians-Prinzip.
*
Inklusion muss als Meilenstein in der ewigen Arbeit am vulnerablen Zivili-
sationsmodell, das vom Menschen selbst als homo abyssus (Mensch der Ab-
gründigkeit) gefährdet, aber auch vom Menschen als homo donans (Mensch 
der Gabe) ermöglicht wird, verstanden werden.
Ort des gelingenden Daseins des Menschen im liebenden Miteinan-
der ist sein Sozialraum. Daher kommt der kommunalen Daseinsvorsorge 
eine existenziale Bedeutung zu.
Dieser Raum ist der Raum, in dem die genossenschaftliche Form des 
personalen Selbst-Seins im Modus des sozialen Miteinanders gelingen 
kann.
Was muss hier verwirklicht werden? Soziale Beziehungen primärer 
Art, eingebettet in Netzwerke sorgender lokaler Gemeinschaften, einge-
bunden in regionale Versorgungslandschaften. Diese müssen als profes-
sionelle Infrastruktur – in Co-Produktion mit den informellen Ressourcen 
des bürgerschaftlichen Engagements – abgestuft ambulant, teilstationär 
und (residual, d.h. subsidiär nachrangig) stationär aufgestellt sein, inte-
griert-trans-sektoral und multi-disziplinär die medizinische, die pflegeri-
sche und die soziale Infrastruktur umfassend. Diese Versorgungsstruk-
tur muss also netzwerk-zentriert, wohnortnah, also im Quartier gelebt 
werden. Im Raum muss barrierefrei die Mobilität lokal, regional und im 
Übergang zur Über-Regionalität sichergestellt sein. Die Wohnformen (im 
Alter) müssen stärker ausdifferenziert werden, weit über die duale Sicht 
Privathaushalt versus Heim hinaus. Daher muss die Wohnungswirt-
schaft strategisch eingebunden werden. Die regionalen Unternehmen 
– nach dem Vorbild vieler Kreditgenossenschaften – sollen im Rahmen 
von sozialer Verantwortung als unternehmerische Bürgerschaft wirksam 
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werden. Die Strukturen müssen sozial nachhaltig sein und so einen Bei-
trag zum gesellschaftlichen Demographiemanagement darstellen.
Die Kommune muss zur Choreographie dieser Prozesse ermächtigt 
werden. Das PSG III muss in dieser Hinsicht enttäuschen. Die kommu-
nale Ebene bedarf im Rahmen der Bundes- und Landesgesetzgebung und 
des konkretisierenden Verordnungswesens mehr Steuerungsmöglichkei-
ten. Dazu gehören auch (nach Abschaffung der Heimgesetzgebung des 
Bundes im Zuge der 2006er Föderalismusreform) die Wohn- und Teil-
habegesetzgebungen (WTG) der Länder. Dieses Feld muss dazu ent-ideo-
logisiert werden. Lokale Konferenzstrukturen müssen effektiver arbeiten 
können. 
Netzwerkbildung – kritisch eingedenk der neuerlichen Universaldif-
fusion dieser Kategorie des Netzes als Leitmetapher (Friedrich 2015) – im 
lokalen Raum ist das A8 und O der ganzen Geschichte. Sozialkapital der 
Netzwerke lässt sich aber nur auf der Basis von Vertrauenskapital generie-
ren. Vertrauen generiert sich wiederum nur in gelebten Netzwerken. Der 
ganze Prozess beruht auf eingebrachten Kompetenzen (Humankapital).
Diese Figuration muss als transzendentale Voraussetzung für das 
mögliche Gelingen der Bewältigung des sozialen Wandels verstanden 
werden.
*
Es darf noch geträumt werden. Träume sind Hoffnungen an erinnerte 
Visionen des Noch-Nicht. So könnten als konkrete Utopien neue – hetero-
tope – Räume geschaffen werden, die in die Zukunft weisen.
Die Transformation dorthin kann nicht – auch wenn es durchaus um 
Lichtung geht – als einfacher switch-off eines Lichtschalters, wenn diese 
Metapher genutzt werden darf, funktionieren. Es handelt sich um soziale 
Lernprozesse. Und dies auf allen Ebenen: Politik, Sektoren, Organisatio-
nen, Professionen, BürgerInnen. Diese Lernprozesse müssen ermöglicht 
werden.
Das ist Change Management, sofern dies als kulturelles Change Ma-
nagement und dies auch nicht zu sehr in der Tradition von social engi-
neerung diskutiert wird. Verändert wird ja die kulturelle Grammatik des 
8 | Das Alpha verweist nicht nur auf den Anfang von Allem, sondern auf das Vitale 
schlechthin: vgl. auch R. G. Schmitt im Nachwort in Caillois 2006, S. 186. Zu Dau-
er und Verflüssigung vgl. auch Caillois 2016.
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Zusammenlebens. Es geht um die Strickmuster, nach denen wir ticken. Es 
geht um unsere Käfige, aus denen wir uns befreien müssen. Wir werden nicht 
einfach aus unserer Haut heraus kommen. Aber auf die Haltung kommt es an.
Was traditionell als Tugendethik der polis diskutiert wird, muss heute 
im Lichte der psychodynamischen Sichtung der Probleme des mensch-
lichen Zusammenlebens im Rahmen einer Charakterneurosenlehre ver-
standen werden. Und daher gelingt der Wandel nicht ohne Veränderung 
der psychodynamischen Selbstaufstellung der Menschen. Das ist Arbeit 
am eigenen Selbst. 
Und deshalb beginnt die Frage des würdevollen Alterns in der 
Gesellschaft als Generationengefüge bereits in der Kinder- und Jugend-
hilfe: Dort, wo Eltern – ressourcentheoretisch im Sinne von Capability – 
befähigt werden müssen, Kindern Umwelten des gelingenden Aufwachsens 
zu bieten, damit diese ihre Bindungserfahrungen in Bindungsfähigkeiten 
transformieren können.
Problematisierender soziologischer Ausgangsbefund hierbei ist: Fa-
milie als Sozialisationsagentur ist und bleibt Potenzial und Gefahr zu-
gleich. Sozialisationsversagen ist möglich. Darauf müssen die Gesellschaft 
und ihre Politik in der Generierung von Rechtsregimen und sozialer Pra-
xis eingestellt sein.
Das berührt eine rechtsphilosophisch überaus pikante Problematik: 
nämlich die der Ordnung des Dualismus von Privatheit und Öffentlich-
keit, von Familie und Staat.
Es entspricht einer allgemeinen Entwicklungslinie der liberalen 
Ordnung der bürgerlichen Gesellschaft in der Nachfolge der Französi-
schen Revolution, die BürgerInnen vor dem Staat zu schützen, der nur 
Rahmenbedingungen des friedvollen und freien Gelingens der bürger-
lichen Gesellschaft gewährleisten soll. Das hat Eingang gefunden in die 
Wirtschaftspolitik, prägte aber eben auch die gesamte Gesellschaftspoli-
tik, daher auch die sozialpolitischen Felder. Speziell in Deutschland kom-
men die grausamen Erfahrungen mit autoritären Staatstraditionen und 
sodann mit totalitaristischem Staatsuniversalismus als systematisches 
Programm der Ent-Privatisierung der Gesellschaft und der staatlichen 
Durchdringung aller Lebenswelten bis hinein in die Psychohygiene hin-
zu.
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Und dennoch: Der Mensch ist eben ein transaktionales Wesen9. Es 
lebt nur und lernt nur sein Dasein zur Gestaltqualität hin zu führen im 
Kontext seiner sozialen Wechselwirkungen. Der Mensch ist der Knoten-
punkt seiner sozialen Beziehungen, in die er verstrickt ist und die er als 
seine narrative Identität in Form komplexer Geschichten zu erzählen ver-
mag. Diese Geschichten mögen gelingen oder scheitern.
Die Gesellschaft ist hierbei mitverantwortlich für die Gewährleistung 
der Chance auf einen gelingenden Lebenslauf. Dazu braucht die Politik 
soziale Phantasie. Politik reduziert sich aber nicht auf die Figur der Politi-
kerInnen. Die Gesellschaft der BürgerInnen ist gefragt.
Bei der Lektüre dieser letzten Zeilen darf nicht vergessen werden, 
dass es nicht um pädagogische Pathetik geht. Die Überlegungen sind an-
thropologischer Art und reflektieren ontologisch die Seinsverfassung des 
Menschen.
Der Mensch ist das einzige Tier, das zur exzentrischen Positionali-
tät10 befähigt ist. Arnold Gehlen hat, ich sagte dies weiter oben schon, 
mit einem an sich falschen Begriff das Richtige gesagt: Der Mensch sei 
ein biologisches Mängelwesen. Aber seine Kulturfähigkeit, die auf diesen 
Mangel der totalen Instinktgebundenheit antwortet, ist seine evolutori-
sche Stärke. Er kann seine Welt anders bauen als er sie bislang baute. Er 
kann sich in die Welt hinein anders einwohnen als er es bislang tat.
• Er muss sich apollinisch Ordnungen geben, kann dabei aber kreativ – 
eben dionysisch – sein.
Mit Blick auf das soziale Sich-Entwerfen des Menschen liegt die Wahrheit 
wohl zwischen Heidegger (2006) und Sartre (1975, S. 7ff.). Das schmälert 
nicht das Potenzial der Staatskritik im Existenzialismus.11 Und gewiss hat 
die konservative Kulturkritik ein Stück Recht, wenn sie als Hybris-Kritik 
anmahnt, der Mensch solle sich dabei nicht allzu neo-titanisch und somit 
prometheisch als homo faber aufstellen.
Aber seine Freiheit zur Gestaltung ist seine Notwendigkeit. Er kann 
nicht anders … so oder so. Freiheit hat das Risiko zum Scheitern als – un-
abdingbare – Kehrseite.
9 | Mildenberger 2007. Ferner Brentari 2015 sowie Cheung 2014.
10 | Vgl. in Plessner 1975.
11 | Schönherr-Mann 2015.
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Ich folge hier Aspekten des »Lob(es) der Liebe« von Alain Badiou 
(2011). Aber das Wagnis der Freiheit nicht einzugehen, bedeutet a priori 
ein Scheitern. Denn das Leben muss vom Menschen geführt werden. Das 
kann er nur in Gesellung.
Welche – wirtschaftliche, bauliche und siedlungsräumliche, soziale, 
politische, moralische, geschlechterorientierte, inter-generationelle, äs-
thetische [...] – Ordnung soll sich der Mensch nun geben?
Basis ist die Sakralität der Person und damit seine Würde, die die Auto-
nomie jedoch an die Teilhabe an der Kultur des Sozialen knüpft. Autono-
mie ist deshalb immer relativ, weil sie relational ist und kontextabhängig 
gelebt wird. Alles andere ist sozialer Tod: keine Rolle zu spielen, nicht 
gefragt zu sein, bedeutungslos zu sein.
Somit ist die Analyse zum Ausgangspunkt zurückgekehrt: Das zivili-
satorische Modell knüpft sich an die Überwindung sozialer Ausgrenzung.
Auch wenn es – ich folge hier Gedanken bei Ernesto Laclau (2013) – lo-
gisch unmöglich ist: Das Außen soll zum Innen werden, die Outsider zu 
Insidern. Gleichwohl – und dies berührt den Diskurs über »Grenzverläu-
fe«12 sozialer Gerechtigkeit (im Sinne der Zugangschancen zur Teilhabe) – 
gibt es immer nur ein Innen angesichts des Außen; Identität definiert sich 
erst angesichts der Alterität.
So bleibt es bei der Relevanz der Kritik der Ausgrenzung, subtil auf 
den Punkt gebracht im Werk von Georges Bataille13: Bataille interessiert 
sich durch sein gesamtes Werk hindurch für das Ausgeschlossene, das 
Heterogene, den »verfemten Teil«, der in einer gesellschaftlichen Homo-
genität negativ bestimmt und tendenziell der Vernichtung preisgegeben 
ist.
12 | Heimbach-Steins 2016; dazu auch Gosewinkel 2016.
13 | Boelderl 2015.
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Ich gestehe: Ich habe weder Albert Einsteins1 Weltbild richtig verstehen 
gelernt und musste sodann zur Kenntnis nehmen, dass er im Lichte der 
Quantenphysik von Planck bereits zum Konservativen geworden ist. Ich 
verstehe die Logik des Urknalls2 nicht und mir bleiben Schwarze Löcher3 
ein Rätsel. Was ich aber nie verstanden habe, warum man – und eine sol-
che Diskussion kann man nachvollziehen in einem Heft von »Welt und 
Umwelt der Bibel«4 – aus diesem Unbegreiflichen gleich Gott ableiten 
muss oder kann und diesen dann nach wie vor in Varianten naiver Male-
rei als kosmischen Samenspender anthropomorph personalisiert.
Reine symboltheoretische Deutungen im Rahmen einer kognitiven 
Theorie des seine Welt hermeneutisch5 bewältigenden transaktionalen 
Menschen als homo viator im Zuge seines meta-physischen Ur-Bedürf-
nisses würden hinreichen.
Planck6 selbst war hier in komplexer Weise differenziert. Er wandte 
sich bekanntlich in den späten und letzten Jahren seines Lebens den 
philosophischen Grund- und Grenzfragen seines quantenphysikalischen 
Weltbildes zu. Angesiedelt zwischen dem Rationalismus von Kant und 
der liberalen historischen Theologie der evangelischen Kirche entwickelt 
er die Deutung, dass die Religion wegen ihres genuinen Gehalts an Ethi-
schem wertvoll sei, dass aber die neueste Naturwissenschaft zwar zur 
1 | Neffe 2005; Bührke 2004; Fölsing 1995.
2 | Blome 2015.
3 | Dazu in Burkert/Kippenhahn 1996.
4 | Welt und Umwelt der Bibel 2016. Vgl. auch Dessauer 1952.
5 | Vgl. auch Koerrenz 2016.
6 | Hoffmann 2008; Hermann 2005.
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Idee Gottes hinführe, aber diese Idee letztendlich wieder naturwissen-
schaftlich auflöse.
Planck verstand positiv – sich damit mit soziologischen Theoremen 
und sozialpsychologischen Kognitionstheorien deckend – die geglaubte 
Wirklichkeit Gottes. Er kritisierte aber scharf die Idee, aus der Quanten-
theorie unzulässige Gottesbeweise abzuleiten. Was wir noch nicht hin-
reichend verstehen, ist kein Beweis für die Existenz Gottes. Und Planck, 
Mitglied der evangelischen Kirche, war auch folglich durchaus kirchen-
kritisch, wenn der theologische Absolutismus vertreten wird und dem 
modernen Menschen – hier der liberalen evangelischen Theologie7 in der 
Tradition von Adolf von Harnack (2012)8 folgend – Mythen erzählt werden.
Im zuletzt genannten Punkt betone ich selbst – auch so im Zuge der 
vorliegenden Abhandlung – deutlich die Differenz der Notwendigkeit der 
hermeneutischen Arbeit am Mythos angesichts der angeführten metaphy-
sischen Bedürfnislage der Suche nach Sinn einerseits und andererseits der 
unreflektierten Erzählung von Märchen.
Warum diese Bemerkungen zum Ende dieser Abhandlung? U.a. im 
Rahmen meiner Abhandlung zur Kulturkritik der konservativen Revo-
lution (Schulz-Nieswandt 2017) bin ich immer wieder auf die Kritik des 
Humanismus gestoßen, wonach die Gottlosigkeit der modernen Welt im 
Elend des Humanismus wurzelt und im Nihilismus und Totalitarismus 
des prometheischen Titanismus ausmündet. Und in vielen Strömungen 
der Theologie findet sich diese Argumentationsarchitektur.
Man kann durchaus psychoanalytisch über die Gottesbilder der 
Menschen kritisch nachdenken und über manche Kollektivneurose re-
flektieren. Dennoch ist die religiöse Haltung der Gottesannahme selbst-
verständlich zu tolerieren. Die Empfehlung des Weges zur Couch der 
Analyse verletzt diese Toleranznorm. Nur gilt dies auch umgekehrt: Dem 
gottlosen existenzialen Humanismus des Atheismus den Gang in totali-
tären Nihilismus zu attestieren, ist grenzenlos anmaßend seitens jener 
herrschaftsaffinen Akteure, die das Wahrheitsmonopol zu haben meinen 
und die heidnische Moderne – nachdem der eben auch spirituelle Kolo-
nialismus in Richtung auf die armen Kontinente politisch als unkorrekt 
ausgewiesen wird – pneumatisieren wollen. Respekt hat gegenseitig zu 
sein.
7 | Zager 2009.
8 | Nowak u.a. 2003.
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Lichtmetaphysisch ist dem Theismus die Erleuchtung gestattet. Wenn 
dem gottlosen existenzialen Humanismus immanenzontologisch die 
ethische Verantwortung des sozialen Handelns in und für diese Welt auf-
scheint, sollte dies in jeder Hinsicht hinreichend genug zur vollständigen 
Akzeptanz sein.
Die transzendentalontologische Darlegung der heiligen Grundlagen 
des säkularen sozialen Rechtsstaates und auch der genossenschaftlichen 
Formen des Miteinanders sollte bzw. dürfte die Ernsthaftigkeit dieses 
geistigen Unternehmens offensichtlich gemacht haben. In der demokra-
tischen Agonalität der Ideen wird sich noch zeigen, welche der beiden 
Richtungen in Zukunft mehr Mitglieder und Anhänger haben wird.
Auch der gottlose existenziale Humanismus hat seine eigene – psy-
chodynamisch zu verstehende – Lichtmetaphysik. Auch hier wird ge-
träumt. Gemeint ist aber das Träumen in der Immanenzontologie der 
Selbsttranszendenz des Menschen als Personalisierung des Subjekts in 
Richtung auf einen demokratischen, freiheitlichen Sozialismus in der ge-
schichtlichen Zeit.
Entborgen werden muss wieder, dass das frühe Christentum genau 
einen solchen religiösen Sozialismus anvisiert hatte. Diese sozialistische 
Idee ist nicht kommunistisch als Eigentumsverzicht und als Ökonomik 
der reinen Kollektivbesitzordnung zu verstehen.
Das Problem der Endlichkeit, das vom Menschen als Unbegreiflich-
keit des Todes9 reflektiert – und immer wieder re-mythisiert wird10 – wird, 
mag hier in legitimer Weise den Wunsch auslösen, die Jenseitigkeit und 
die Unsterblichkeit der Seele zu denken.11 Mich interessiert das nicht. Der 
9 | Dazu auch Landsberg 1973.
10 | Vgl. zu den Hadesfahrten auch Görner 2014.
11 | Jankélévitch (2005) stellt klar, dass es über den Tod kaum etwas zu sagen 
gibt: Wir wissen nur, dass er eintreten wird. Dies treibt mitunter die Menschen 
dazu, sich jenseitiger Hoffnungen hinzugeben. Der Tod ist schlicht das Ende. 
Einerseits. Andererseits führt das Bewusstsein von der Endlichkeit des Lebens zur 
Aufwertung der Lebenspanne. Auf diese Weise er füllt der Tod transzendental das 
Paradox einer sinnvollen Sinnlosigkeit. Der Tod ermöglicht das Leben. Es ist nicht 
nur als Vollendung a posteriori, sondern a priori seine ermöglichende Vorausset-
zung. Dem Tod verdankt das Leben sein Leben.
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Mensch ist bereits durch das Diesseits seines Lebenszyklus unsterblich 
geworden. Denn er hat gewirkt im geschichtlichen Zeitstrom.12
Die Hoffnung, um die es allein geht, ist die, dass er als homo donans 
und nicht als homo abyssus gewirkt hat.
• Auch ohne Gott gilt die Ontologie von Tillich, aus der Kraftquelle der 
Liebe im Lichte sozialer Gerechtigkeit in demokratischer Form die 
Welt zu gestalten.
Telos dieses ganzen Weltgeschehens ist die Personalität der Person als 
Sein.13
12 | In der Philosophie ist dies zum Ärger des Faschismus dahingehend vorge-
tragen worden, dass man das Judentum gar nicht auslöschen kann. Denn es hat 
bereits gewirkt und dieses Wirken ist unauslöschbar. 
13 | Hier liest sich auch Shaw 1974 sehr er tragreich.
Anhang 1  
Strukturgleichheit von rawlsianischen Pareto-Lösungen 
und kantischem Sit tengesetz
Das in der Wohlfahrtsökonomik verbreitete Pareto-Prinzip besagt, eine 
Wohlfahrtsveränderung sei dahingehend durch Aufteilung zusätzlicher 
Ressourcen (etwa resultierend aus dem Sozialproduktwachstum) zu ver-
wirklichen, dass sich zumindest eine Person (oder eine soziale Gruppe) 




 ≥ 0 für alle i.
Die Wohlfahrtsfunktionen der Personen/sozialen Gruppen sind also 
interdependent.
Negative Externalitäten drücken sich dann in dieser Wohlfahrtsinter-
dependenz dergestalt aus, dass sich gerade eine Person/soziale Gruppe 
dadurch in der Wohlfahrtsposition verbessert, indem dadurch andere Per-
sonen/soziale Gruppen schlechter gestellt werden. Ich unterscheide also 
SW(i – j) und SW(j): Negative Externalitäten liegen vor, wenn
∂SW(i – j) ≥ 0 und ∂SW (j) < 0.
Es gilt also, dass ∂SW/∂U < 0 ist für die Teilgruppe j, für den Rest (Mehr-
heit: i – j) mag dagegen gelten:
∂SW/∂U ≥ 0.
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Es lässt sich sogar zeigen, dass dieses ökonomische Wohlfahrtskriterium 
analog zum Sittengesetz in der Tradition von Immanuel Kant (1724-1804) 
zu verstehen ist. Modern, psychologisch und soziologisch im Lichte em-
pathiefundierter sozialer Interaktion reformuliert: Handle so, dass Du in 
die Maxime deines Handelns auch dann noch einwilligen kannst, wenn 
Du dich in die Rolle derer versetzt, die von deinem Handeln betroffen sind.
Als »goldene Regel«1 ist dieses Sittengesetz als normative Grammatik so-
zialen Miteinanders und der dialogischen Begegnung im zwischenmensch-
lichen Bereich seit der »Achsenzeit«2 der hochkulturellen Weltreligionen, 
also lange bevor das »moderne« Gewissen3, wobei es auch (mittelalterliche) 
»missing links« zwischen (vorchristlichem) Altertum und Neuzeit geben 
mag, entstand, universal verbreitet.
Eigentlich setzt das Pareto-Prinzip demnach Einstimmigkeit voraus: 
j = 0. Zu hohe Transaktionskosten können es aber schwierig machen, 
Entscheidungsfindungsprozesse bis zur Einstimmigkeit zu treiben. Da-
her besteht das Optimierungsproblem darin, die Konsensfindungskosten 
und die Präferenzfrustrationskosten (der letztendlich in der Entscheidung 
nicht berücksichtigten/übergangenen Interessen) gemeinsam zu mini-
mieren. Das Ergebnis bleibt – aus der Sicht einer Komparatistik institutio-
neller Designs betrachtet – immer (relativ) unvollkommen.
Das Pareto-Prinzip setzt sich von einer älteren utilitaristischen Tradi-
tion der Maximierung der sozialen Wohlfahrt
SWF = SFW (ΣU
i
) → max!
ab, in der die individuellen Nutzen durch Addierung (also summativ) ag-
gregiert worden sind. Ganz offensichtlich ist dies ethisch nicht haltbar: 
Jegliche Form massiver (bis zur Tötung gehender) negativer Externalitäten 
wäre legitim, wäre der quantifizierte Nutzen der Bessergestellten (und da-
mit die aggregierte soziale Wohlfahrt) höher/größer als der Nutzenverlust 
der schlechter gestellten Personen:
∂SW(i – j) > ∂SW (j).
1 | Dihle 1962; Bellebaum/Niederschlag 2002.
2 | Eisenstadt 1987; Armstrong 2006.
3 | Kittsteiner 1995.
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Allerdings übergeht das Pareto-Prinzip das Fairness-Problem der wach-
senden relativen Ungleichheit (Theorem der relativen Deprivation). Aus 
sozialpsychologischer Sicht verletzt die Besserstellung der ohnehin Bes-
sergestellten bei Konstanz (nicht Absenkung!) des Wohlstandsniveaus der 
Schlechtgestellten das Gebot sozialer Fairness. Dies wäre der Fall, wenn 
mit Blick auf UA und UB gilt:
α > β und β ≠ 0,










Wenn also β nicht größer als 0 ist. Eine Win-win-Situation setzt dagegen 
voraus: α > 0 und β > 0, möglich aber ist, dass α ≠ β ist. Eine Alternative wä-
ren Lösungen entsprechend der Rechtsphilosophie von John Rawls (1921-
2002): Rawls-Lösungen (Rl) sind immer Teilmengen der Pareto-Lösungen 
(Pl), aber nicht alle Pareto-Lösungen sind auch Rawls-Lösungen:
Alle Rl sind Pl, aber nicht alle Pl sind Rl.
Anders ausgedrückt: Rawls präferiert Win-win-Situationen, in der auch 
der Schlechtgestellte in den Sog des sozialen und/oder wirtschaftlichen 
Fortschritts kommt.




Sozialontologie als nachmetaphysische Metaphysik  
des Sozialen
In der Debatte zur Gabe1 ist die Aporie diskutiert worden, dass es im 
menschlichen Sozialraum keine unbedingte Gabe geben kann. Dennoch 
wurde in diesem Diskurs deutlich, dass die Idee einer unbedingten Gabe 
dennoch als Idee denknotwendig ist, um das Spektrum empirischer De-
rivationen der Formen der Reziprozität von Geben und Nehmen phäno-
menologisch zu erfassen und zu verstehen.
Analog hierzu konstatiere ich ontologisch ein transzendentales Aprio-
ri, das denknotwendig ist, um ontische Empirie zu verstehen und zu ge-
stalten. Dieses Apriori ist als Primärtranszendentalität auf einer 1. Ord-
nungsebene angesiedelt.
Hier ist weder ein transzendentales Subjekt gemeint noch die Konst-
ruktivität der Inter-Subjektivität. Es ist ein apriorisches Drittes, nicht Gott, 
aber eine Denkfigur des »Als-ob-Gott«.
Erst vor dem generativen Hintergrund dieser Idee, die analog zum 
Magna bei Cornelius Castoriadis (1997) zu denken ist, wird auf einer 2. 
Ordnungsebene der ontische Zwischenraum einer Wir-Uns-Gestimmtheit 
als ein Jetzt des Noch-Nicht möglich. (Es dürfte deutlich werden, dass hier 
Perspektivitäten von Martin Buber, Ernst Bloch und einer Hermeneutik 
der politischen Theologie nach Paulus kombiniert werden.)
Dieser ontische dialogische Zwischenraum ist der Strukturkern eines 
offenen sozialen Prozessgeschehens, hier nun definiert als Sekundär-
transzendentalität des Prozessgeschehens selbst.
1 | Schulz-Nieswandt 2014a.
184 Menschenwürde als heilige Ordnung
Subjekte sind nur transzendental im Status ihrer De-Zentralität in-
folge der von post-strukturaler Theorie analysierten sozialen Einschrei-
bungen, wodurch deutlich wird, in welcher Art und Weise post-struk-
turale Theorie hermeneutisch aufgestellt ist. Post-Strukturalismus wird 
verstanden als Paradigma einer als kulturwissenschaftlich orientierten 
Analyse, zentriert um das Theorem der kulturellen Einbettung und unter 
Einbezug psychodynamisch erschlossener personaler Arbeitsapparate de-
zentrierter Subjekte.
Geschieht dies im Kontext einer inter-disziplinären Sozialpolitikwis-
senschaft und deren kontextueller Hermeneutik, so werden verschiedene 
Themenfelder erschlossen und zugleich die Methodenlehre der qualitati-
ven Sozialforschung auf der Basis einer kultursemiotischen Forschungs-
ausrichtung als Korrelat genutzt. Aus post-strukturalistischer Sicht sind 
die Subjekte des Prozessgeschehens zu de-zentrieren. Ausgangspunkt ist 
in theaterwissenschaftlicher Analogie eine Skripttheorie (als Theorie der 
Einschreibung der Kultur des Sozialen in den psychischen Arbeitsapparat 
des Subjekts, aus dem heraus das Subjekt – mitunter in kreativer Um-
schrift – zur performativen Inszenierung im Modus des Ausdrucksver-
haltens fähig ist), wobei sich Foucaults ganzes gouvernementale Denken, 
wird er ethnologisch gelesen, über die Diskursmacht mittels Dispositiva in 
eine Hermeneutik der Habitusstrukturen der (professionellen) Subjekte 
(im Sinne von Bourdieu) transportiert. Alle Detailfragen ordnen sich so 
ein in eine Heuristik des Blicks auf die Totalität der Geschehensordnung. 
Soweit diese kurze Seitenverästelung.
Mangels einer besseren Begrifflichkeit nutze ich für diesen ganzen 
Denkzusammenhang die paradoxale Figur einer nachmetaphysischen Meta-
physik. Diese sei verstanden als Sozialontologie. Die Frage nach Gelingen 
oder Scheitern der sozialen Daseinsgestaltung resultiert aus dem Prozess-
geschehen auf dieser 2. Ordnungsebene. Um aber das ganze Problem zu 
verstehen, bedarf es der Primärtranszendentalität eines Apriori der Meta-
ebene. Um welches Apriori geht es?
Zu begreifen ist ein generativer Mechanismus. Erst wenn a priori an-
genommen wird, dass das Individuum durch soziale Molekularprozesse 
(M) überhaupt erst individualisiert wird, also ein molekularisiertes In-
dividuum (mI) wird, wird der soziale Prozess verständlich entlang der 
Zeitachse t-n … -1 über t0 nach t1 … n:
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*M → *mI →[t
0
 →] M* → mI* → M** (…).
Der Prozess verläuft demnach so:
G = ∆mI/∆M → K = ∆M*/∆mI → G* = ∆mI*/M* → (…).
Die Sequenz lautet also
G → K → G* → K* → (…).
G bezeichnet den Prozess der »zweiten, sozio-kulturellen Geburt« (Cla-
essens), der im Lacanschen2 Sinne auf sozialisatorischen Einschreibun-
gen der Kultur beruht. K bezeichnet dagegen den sozialen Wandel durch 
soziale Interaktionen personalisierten Handelns im sozialen Gefüge, die 
ich Figurationen nenne; drückt also die Performativität personaler Krea-
tivität aus. Es ist evident, dass ein transaktionaler Kreislauf von G und K 
angenommen werden muss.
Auf dieser zweiten Ebene der Ordnung des Geschehens sind post-mo-
nadologische Annahmen impliziert, die aus der Soziologie der Figuration 
von Norbert Elias ebenso stammen wie aus der neu-kantianischen Axio-
matik der Wechselwirkung in der Soziologie von Georg Simmel.
Übertragen wir diese abstrakten Explanationen auf das konkrete Pro-
blem des heiligen Charakters der Personalität:
• Ontisch ist das Apriori der inter-subjektiven Kommunikationsgemein-
schaft, die eine Lehre von der praktischen Hermeneutik des de-zen-
trierten Subjekts (Hermeneutik 1. Ordnung) und der wissenschaftli-
chen Hermeneutik dieser Hermeneutik des Alltags (Hermeneutik 2. 
Ordnung) erforderlich macht. Auf beiden Ebenen wird eine Theorie 
der doppelten Inter-Textualität benötigt: Auf beiden Ebenen geht es 
um die Verschachtelung von (auf beiden Seiten [des Rezeptionssinns 
wie des Produktionssinns], wissenssoziologisch und im Horizont his-
torischer Epistemologie betrachtet, kontextualisierten) Rezeptions- 
und Produktionshermeneutik.
2 | Lacan in seiner Komplexität für die breiten Sozialwissenschaften öffnend neu 
lesend: Wörler 2015.
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• Ontologisch ist jedoch das säkularisierte Apriori der Wir-Uns-Ge-
stimmtheit als das Denken des Dritten als Primärtranszendentalität 
vor dem ontischen Apriori der Kommunikationsgemeinschaft empiri-
scher Menschen angesiedelt zu verstehen.
Sozialtheorie bedarf demnach einer doppelten Hermeneutik und einer 
doppelten Transzendentalität, jeweils angesiedelt auf zwei verschiedenen 
Ebenen.
Eine nachmetaphysische Metaphysik als gottlose Ontologie im Sinne 
einer fundamentaltranszendentalen Strukturanalyse ist Sozialontologie. 
Sie fundiert eine empirische Soziologie und Psychologie des Ontischen 
als Analyse der gelebten Struktur im Lichte von Sinnhorizonten.
Anhang 3 
Das Problem der Hermeneutik
Das Kernproblem der hermeneutischen Fragestellung ist: Wie ist fremdes 
Ausdrucksverhalten sinnhaft zu verstehen? Das Thema ist verwickelt:
{oS → sS →AS} = PS ≈ PS* = f(RS ← Kon)}.
Ich unterscheide hier demnach Produktionssinn (PS) und Rezeptions-
sinn (RS). Das Problem des hermeneutischen Zirkels bzw. der hermeneu-
tischen Spirale {PS ← PS*} ist deshalb kompliziert, weil
1. der Ausdruckssinn (AS) als Ausdrucksform des subjektiven Sinns 
(sS) kontextabhängig vom objektiven Sinn (im wissenssoziologischen 
Sinn der Standortgebundenheit jeglichen Denkens [Wahrnehmens, 
Imaginierens] und im Sinne der Bildsprache einer historischen Epis-
temologie, wonach jeder Mensch »Kind seiner Zeit« sei) ist und
2. PS als PS* nur im Modus (f) des Rezeptionssinns (RS) zu haben ist 
und RS selbst wiederum kontextabhängig (Kon) ist.
Der hermeneutische Zirkel {PS ← PS*} ist ein Problem der Achtsamkeit 
von Ego gegenüber Alter Ego (AE-A), dem Anderen: SA = {PS* → PS}.
Das Problem der Selbst-Achtsamkeit spielt hier hinein. Selbstacht-
samkeit (SA) meint: {R → Kon}.
Beides ist interdependent. Ich nenne dies das Husserl-Theorem:
AE-A = f (SA).
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Es geht um das Problem der Kontrolle der Filter und Schlüssel in der 
Produktion des verstehenden Zugangs zum Sinn des Anderen. Ausklam-
mern kann man die Zugangsmodi nicht, da die Dinge an sich nie un-
mittelbar erfahrbar sind, sondern nur im Modus der Wahrnehmung, und 
die ist immer Interpretation. Und weiter: Nicht das Subjekt hat Wahrneh-
mung, sondern die Wahrnehmung hat das Subjekt.
Das ist also eine Frage der Selbstsorge als souveräne Selbstkontrolle 
(als SA) angesichts der Würde des Anderen und der Methode der AE-A 
zur hermeneutischen Annäherung (P* → P). Denn um dessen Authen-
tizität geht es.
Doch: Wie befreit man sich vom Kontext, von der framenden sozialen 
Einschreibung im Sinne einer Selbstkontrolle? Wie bekommt man sei-
ne Souveränität über Platons Wachstafel? Wie kommt man aus der Höhle 
seiner Vergesellschaftung (als Käfig), seines Strickmusters (psychosoma-
tisch), seines Habitus (soziologisch/sozialpsychologisch) innerhalb von 
Vergesellschaftung so imaginativ raus, dass man Plessners exzentrische 
Positionalität einnehmen kann? Und selbst dann, wenn dies halbwegs ge-
lingt, bleibt die Frage der hermeneutischen Kompetenz π im Sinne von 
AE-A als Abhängigkeit von π:
∆AE-A(π)/∆SA.
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